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Kirkkoisä Basileios Kesarealainen ( = Basileios Suuri, n. 330–378) oli piispa ja teologi 
Kappadokiassa Vähässä-Aasiassa. Tämän tutkielman päälähteenä on hänen ensimmäistä 
Psalmia käsittelevän homiliansa prologi, joka on yksi tunnetuimmista 300-luvun loppupuolen 
psalmilaulun hyödyllisyyttä ylistävistä kristillisistä dokumenteista. Tämä systemaattisen 
analyysin menetelmällä etenevä tutkielma esittelee ja analysoi Basileioksen käsitystä 
musiikin teologisesta merkityksestä. Myös muita Basileioksen teoksia hyödynnetään 
tutkielmassa lähdemateriaalina. 
 
300-luvun lopulla kristillisen kirkon yli pyyhkäisi ennennäkemätön innostus psalmilaulua 
kohtaan, mikä heijastuu Basileioksen prologissa. ”Psalmodisen liikkeen” taustalla on 
tutkimuksessa nähty egyptiläisten erämaa-anakoreettimunkkien jatkuvan psalmodian 
käytäntö, joka askeettisen kristillisyyden leviämisen mukana tuli osaksi kaupunkien kirkollista 
elämää. Basileios oli tässä suhteessa eräs pioneereista, sillä hän ymmärsi ensimmäisten 
joukossa, että laulamisen aiheuttama mielihyvä voi olla hyödyksi kristitylle.  
 
Keskeiseksi psalmilaulun teologian kannalta nousee musiikin tunneterapeuttinen vaikutus. 
Basileioksen musiikin teologiassa yhdistyvät filosofiset käsitteet ja kristillinen spiritualiteetti. 
Hänen ajattelussaan vahingollisista tunteista vapautuminen tai niiden hillitseminen on 
keskeinen osa kristillistä kilvoitusta. Näin psalmilaulu tuottaa hyvää, kun se yhtäältä saa 
kristillisen opetuksen paremmin juurtumaan ihmisten mieliin, toisaalta hillitsee voimakkaita 
tunteita ja kolmanneksi luo yhteyttä ihmisten keskuuteen.  
 
Keskeisiksi käsitteiksi Basileioksen psalmilaulun teologiassa nousevat mielihyvä ja 
harmonia. Harmoniasta puhuessaan Basileios liittyy antiikin filosofiseen traditioon, jossa 
maailmankaikkeuden järjestys ymmärretään harmoniaksi. Ihminen taas on sama 
pienoiskoossa, niin kutsuttu mikrokosmos. Tästä syystä musiikilla maailmankaikkeuden 
perimmäistä rakennetta ilmentävänä ilmiönä on suora vaikutus ihmisen sieluun. Tämän 
filosofisen rakenteen Basileios soveltaa kristillisessä kirkossa ykseyden mahdollistajaksi. 
Luodessaan harmoniaa ihmisten sieluihin psalmilaulu Basileioksen mukaan myös tuo 
ihmiset toistensa yhteyteen ja poistaa riidan ja vihanpidon heidän väliltään. 
Psalmihomilioiden prologissa korostuu, että psalmilaulu on Pyhän Hengen ”keksintöä” ja siis 
Jumalan aktiivista toimintaa ihmisen hyväksi. 
 
Tutkielman loppuun on liitetty sen päälähteen, Psalmihomilioiden prologin käännös. 
 
  
Avainsanat – Nyckelord 
Basileios Kesarealainen, kirkkoisät, myöhäisantiikki, psalmit, laulaminen, tunteet, Pyhä Henki 
Säilytyspaikka – Förvaringställe 







2. Elämä, askeesi ja filosofia
2.1. Elämänvaiheet 16
2.2. Askeettinen ja psalmodinen liike 18
2.3. Kreikkalainen paideia 24
3. Tunne ja sen terapia
3.1. Psalmi ja tunteet 29
3.2. Tunne: hyvä vai paha? 32
3.3. Sielu – tunteen paikka 40
3.4. Apatheia ja metriopatheia 45
3.5. Järki, tunne, kuva ja lankeemus 48
4. Laulun mahti
4.1. Mielihyvä 53
4.2. Harmonian käytäntöä ja teoriaa 60
4.3. Sielun harmoniasta Kirkon harmoniaan 67
5. Yhteenveto 74
Lyhenteet 76
Lähteet ja kirjallisuus 78
Liitteet
Liite 1: Psalmihomilioiden prologin teksti ja käännös
Liite 2: Psalmien numeroinnista

1. Johdanto
Musiikin teologiaa tarvitaan. Kun ottaa huomioon, miten suuresti musiikki 
jatkuvasti on läsnä inhimillisessä kulttuurissa sen kaikilla eri tasoilla, on 
suorastaan yllättävää, että 2000-luvulla julkaistuissa musiikinteologisissa 
tutkimuksissa tätä näkökulmaa esitellään kuin kadoksissa ollutta aarretta.1 
Musiikin teologialla tarkoitetaan tässä yhteydessä sitä, että musiikin ja teologian 
kahdensuuntainen vuorovaikutus tunnistetaan, ja että se tunnustetaan molemmin 
puolin hyödylliseksi. Teologialla, siis inhimillisellä vastauksella Kolmiyhteisen 
Jumalan itseilmoitukseen Jeesuksessa Kristuksessa, on annettavaa siihen, miten 
ihmisinä kuulemme, koemme ja ymmärrämme musiikkia ja sen ilmiöitä. Sama 
pätee myös toisin päin. Kokemus ja ymmärrys musiikista voi Jeremy Begbien ja 
Steven Guthrien sanoin ”tarjota erityisiä tapoja käsittää, havaita ja ymmärtää 
teologian ensisijaista asiasisältöä (kolmiyhteisen Jumalan evankeliumia) ja – tässä 
valossa – erityisiä väyliä ʼlukeaʼ kirkon käytäntöjä (kuten jumalanpalvelusta tai 
lähetystä) ja laajempaa maailmaa, jonka osaksi nämä käytännöt asettuvat”.2 Tämä 
väite musiikin ja teologian täysipainoisen vuorovaikutuksen mahdollisuudesta on 
kaukana keinotekoisesta: musiikilla ja teologialla on paljon yhteistä lähtien aina 
siitä kielellisesti herkästä alueesta, jossa ollaan tekemisissä ihmisen tunne-elämän 
ja ei-rationaalisen ymmärtämisen kanssa.3 Samoin sekä musiikki että teologia 
1 Begbie 2000, 3–4: ”In the twentieth century - - [m]usic has received virtually no sustained 
treatment in contemporary systematic theology.” Samaa ihmettelee myös Martin Lutherin 
musiikin teologiaa tutkinut Miikka E. Anttila väitöskirjansa johdannossa: ”Given [music's] 
ubiquity and the spiritual dimension assigned to it, studies in theology of music are long 
overdue.” (Anttila 2011, 1–2.) Suomessa harjoitetun musiikin teologian saralla Anttilan 
väitöskirja onkin erittäin tervetullut tuotos; edellisiä puheenvuoroja tällä alalla ovat olleet 
Mannermaa 1991 ja tätä ennen Sariola 1986, joten mistään suuresta trendistä suomalaisessa 
teologian tutkimuksen kentässä ei ole mahdollista puhua. Siteeraan tässä tutkielmassa Anttilan 
väitöskirjaa, sillä en tutkielman tarkastettavaksi jättöön mennessä saanut käsiini hänen uusinta 
julkaisuaan, väitöskirjaan pohjautuvaa Luther's Theology of Music: Spiritual Beauty and 
Pleasure (Theologische Bibliothek Töpelmann 161. Berlin: De Gruyter, 2013).
2 Begbie & Guthrie (eds.) 2011, 9–10: ”[T]he world of music holds out considerable promise for 
theology today, by offering distinctive modes of apprehending, perceiving, and understanding its 
primary subject-matter (the gospel of the triune God), and – in that light – distinctive ways of 
”reading” the church's practices (such as worship and mission), and the wider world in which 
these practices are set.”
3 Anttila 2011, 2–3.
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ilmentävät inhimillisen älyn laajoja käsitteellisen ajattelun ja abstraktien muotojen 
hahmottamisen mahdollisuuksia.
Tämän tutkielman tehtävänä on esitellä ja analysoida musiikin teologista 
merkitystä 300-luvulla eläneen kirkkoisä Basileios Kesarealaisen ajattelussa. 
Musiikki on tässä tutkielmassa pitkälti synonyyminen termien psalmilaulu ja 
psalmodia kanssa, sillä juuri psalmilaulu on se musiikin muoto, josta Basileios 
monien muiden kirkkoisien tapaan puhuu innostavasti ja arvostavasti. Sukellus 
300-luvun kristillisen musiikin maailmaan on yhtä aikaa poikkeuksellisen 
haastavaa ja kiehtovaa. Haastavaksi sen tekee välimatka – ajallinen, paikallinen ja 
kulttuurinen etäisyys meidän ja tässä tapauksessa 300-luvun vähä-aasialaisen 
elämänpiirin välillä. Myös se, että tietolähteemme rajoittuvat pääasiallisesti 
kirjallisiin dokumentteihin, asettaa omat rajansa sille, mitä aiheesta voidaan 
sanoa.4 Uusia teologisia muotoiluja on aina syntynyt konfliktien myötä, usein 
pakottavasta tarpeesta artikuloida jokin ajatus selvemmin tai paremmin kuin 
ennen. Yhden lisähaasteen muodostaakin se, että varhaisen kirkon musiikin 
teologisen ymmärryksen tutkija joutuu tulemaan toimeen niukalla (vaikkakaan ei 
olemattomalla) lähdeaineistolla, sillä kristinuskon historia ei musiikin osalta 
sisällä mitään esimerkiksi ikonoklasmiin verrattavaa kiistaa. Haasteista ja 
ongelmista huolimatta aihe on kiehtova: Koska musiikki on aina ollut osa kirkon 
elämää, on jo nykyisen musiikinteologisen pohdinnan kannalta keskeistä nähdä, 
miten musiikin merkitystä on ymmärretty ja sanoitettu ekumeenisten konsiilien 
vuosisadalla – aikana, jona monet koko kristinuskon keskeisimmistä 
opinkappaleista on muotoiltu.
Tutkimusmenetelmänä tässä tutkielmassa käytän systemaattista analyysiä. 
Tällä tarkoitan sitä, että Basileioksen musiikkiin liittämät yksittäiset käsitteet, 
argumentit ja taustaoletukset (eli niin kutsutut edellytykset) saadaan analyysin 
avulla avautumaan teologiaan. Perustana tälle on oletus, että Basileioksen 
ajattelussa musiikkia koskeva on yhtä lailla ihmisen jumalasuhdetta koskevaa.
Tutkielman päälähde on niin kutsuttu Basileioksen Psalmihomilioiden 
Prologi, joka on osa ensimmäistä psalmia käsittelevää homiliaa (HPs. 1). Siihen 
kohdistuvan analyysini tukena käytän myös muita Psalmihomilioita. Tarvittaessa 
Prologin teologian valottamiseksi viittaan myös muihin Basileioksen teoksiin. 
4 Varhaisen kristillisen musiikin (laulun) kuulokuvan tavoittamisen mahdollisuuksista ks. Begbie 
2007, 73–74.
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Psalmihomilioiden syntyä ei olemassaolevien lähteiden valossa ole toistaiseksi 
pystytty ajoittamaan tarkasti suhteessa Basileioksen elämänvaiheisiin. On 
todennäköistä, että ne ovat syntyneet Basileioksen pappeuden tai piispuuden 
vuosina (n. 362–378).5 Homiliat eivät muodosta kattavaa psalmikommentaaria. 
Niitä on vain murto-osaan psalmeista, yhteensä viisitoista,6 eikä niiden sisällöstä 
voida osoittaa järjestelmällistä yhdenmukaisuutta, joka liittäisi ne yhteen yhdeksi 
kokonaisteokseksi. Teologisesti ja tyylillisesti ne kuitenkin muistuttavat monin 
paikoin toisiaan, mistä syystä niiden käyttäminen prologin teologian 
valottamisessa on perusteltua.7 Koska LXX:n Psalmien kirjan numerointi 
poikkeaa osittain heprealankielisestä VT:sta käännettyjen Raamattujen vastaavasta 
numeroinnista, tutkielman loppuun on liitetty taulukko, jossa Basileioksen 
homilioiden kohteena olevat Psalmit ilmoitettu molemmissa systeemeissä (ks. 
Liite 2).
Basileioksen teosten lähdetilanne ei eroa merkittävästi muista antiikin 
kirjoittajista. Yhtä 400-luvulle ajoitettua kirjeiden fragmentteja sisältävää 
papyrusta8 lukuun ottamatta vanhimmat säilyneet ja ajoitetut käsikirjoitukset ovat 
peräisin 800-luvun lopusta.9 Esimerkiksi tämän tutkielman päälähteen HPs. 1:n  
5 Basileioksen homilioissa, toisin kuin kirjeissä, on tuskin lainkaan viittauksia historiallisesti 
tunnistettaviin tapahtumiin. Erilaisia ehdotuksia homilioiden ajoittamiseksi niiden tyylin tai 
teemojen pohjalta on tehty (ks. esim. Bernardi 1968), mutta kuten Gribomont (1981, 27–32) on 
osoittaa, tällaiset hypoteettiset ajoitukset yhtäältä jäävät heikoiksi vahvemman evidenssin 
puutteessa, ja toisaalta eivät kykene tuomaan merkittävää lisäarvoa homilioiden tulkintaan. 
Fedwick sijoittaa psalmihomiliat laajasti Basileioksen kirkollisen uran vuosiin 363–378 (1981, 
9–10.).
6 HPs. 1, HPs. 7, HPs. 14a, HPs. 14b, HPs. 28a, HPs. 29, HPs. 32, HPs. 33, HPs. 44, HPs. 45, 
HPs. 48, HPs. 59, HPs. 61, HPs. 114, HPs. 115. Basileiokseen yhdistettyjä, mutta ei hänen 
aitoina teoksinaan pidettyjä ovat **HPs. 17, **HPs. 28b, **HPs. 37 ja **HPs. 132. (BBV ii, 
vii–viii.)
  Kappadokialaiskirkkoisien säilyneiden homilioiden lukumäärä on pieni moniin muihin 
merkittäviin kirkkoisiin verrattuna. Pappeina ja myöhemmin piispoina kukin heistä lienee 
kuitenkin saarnannut huomattavasti useammin, kuin mitä kirjallisessa muodossa on säilynyt. 
Gribomont otaksuu, että kyse voi olla Basileioksen ja Gregoriosten korkeasta julkaisukynnyk-
sestä. Hän ehdottaa, että laajempaan kirjalliseen levitykseen päätyneet homiliat ovat näiden 
mielestä täyttäneet korkean kirjallisen tason ja sisällön merkittävyyden kriteerit, mistä syystä 
niitä tulee ehdottomasti käsitellä huolellisesti valmistettuina kirjallisina tuotoksina (Gribomont 
1981, 32.).
7 Gribomont 1981, 28–29. Gribomontin korostus psalmihomilioiden epäyhtenäisyydestä (”Une 
lecture un peu cirtique montre d'ailleurs que ces homélies – – ne constituent aucunement un 
ensemble, répondant à un plan ou à une méthode cohérente.”) liittyy tässä yhteydessä 
kysymykseen niiden ajoittamisesta yhtenä kokonaisuutena. Hän toteaakin samaan hengenvetoon, 
ettei ole tarpeen mieltää niitä täysin toisistaan erillisinä (Gribomont 1981, 28–29).
8 Egyptistä 1879 löydetty fragmentaarinen papyruskoodeksi P. 6795 (Berliini) sisältää katkelmia 
seuraavista Basileioksen kirjeistä: EGrNaz 2/2, EAmph 2/150, ENekCons 1/5, ENekCons 2/6, 
EIuln 293. Landwehr 1884, 111, 130–131.
9 BBV v, 903; Rudberg 1981, 50–51.
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kohdalla BBV luettelee yli sata tämän tekstin sisältävää alkukielistä 
käsikirjoitusta.10
Vanhin HPs -korpuksen tekstitieditio sisältyy Erasmus Rotterdamilaisen 
toimittamaan Basileioksen teosten ensijulkaisuun (lat. editio princeps) Baselissa 
vuonna 1532.11 Sen ja DuDuc–Morel -edition12 (Pariisi, 1618) ohella itsenäisten 
editioiden joukkoon lukeutuu vain niin kutsuttujen mauristien13 editio, 
tutkimuksessa Garnier–Maran–Faverolles -editiona14 tunnettu, joka valmistui 
vuosien 1721–30 aikana.15 Tämä viimeksi mainittu on nykynäkökulmasta 
kiistattomasti paras, sillä kaikki 1800- ja 1900-luvuilla ilmestyneet editiot ovat 
käytännöllisesti katsoen sen uusintapainoksia, vieläpä vaihtelevanlaatuisia 
sellaisia.16 Mauristien editio edustaa kaikessa ylivoimaisuudessaan kuitenkin vain 
osaa tekoaikanaan Pariisissa säilytetyistä käsikirjoituksista. Nykyiset tieteelliset 
standardit täyttävää kriittistä editiota psalmihomilioiden tekstistä ei siis ole 
toistaiseksi tehty.17 Tässä tutkielmassa lähde-editioksi on saavutettavuussyistä 
valikoitunut Mignen Patrologia Graeca -julkaisun (PG) 29. niteen teksti (Pariisi, 
1857)18, joka yllä todetun mukaisesti on pääasiassa Garnier–Maran–Faverolles 
-edition uusintapainos. Tutkielman tekovaiheessa käytössä olivat rinnakkain sekä 
PG 29:n uusintapainos vuodelta 1979 että sen verkkoversio Thesaurus Linguae 
Graecae -verkkopalvelun kautta käytettynä. Nämä kaksi tekstiversiota ovat 
identtiset muilta osin, paitsi että TLG:n tekstiin ei ole liitetty PG 29:n pääasiassa 
vaihtoehtoisia lukutapoja sisältäviä alaviitteitä. Vaikka Rudberg pitää Mignen 
10 BBV ii, 1003.
11 Rudberg 1981, 57; BBV i, 208–217.
12 BBV i, 259–270.
13 Pyhän Mauron (512–584) benediktiiniläiskongregaation munkit, niin kutsutut mauristit (ransk. 
les Mauristes), muistetaan kattavista ja korkeatasoisista klassisten tekstien editioistaan.
14 Τοῦ ἐν ἁγίοις πατρὸς ἡμῶν Βασιλείου, ἀρχιεπισκόπου Καισαρείας Καππαδοκίας, τὰ 
εὑρισκόμενα πάντα. Sancti Patris nostrii Basilii, Caesareae Cappadociae archiepiscopi, opera 
omnia quae exstant [jne.]. Pariisi 1721, 1722, 1730. (BBV i, 272–289) Tutkimuksessa on 
pitkään viitattu tähän editioon nimellä ”Garnier–Maran” Basileioksen tuotannon editoineiden 
mauristien Julien Garnier (1670–1725) ja Prudentius Maran (s. 1683) mukaan, näin esim. 
Rudberg 1981, 58. Uudemmassa tutkimuksessa on sittemmin noteerattu François Faverolles'in 
(1652–1724) merkittävä rooli editointityössä: Fedwick tunnustaa Faverolles'in roolin 
kolmantena editorina jo BBV:n ensiosassa (BBV i, 272–3), mutta käyttää editiosta vielä 
nimitystä ”Garnier–Maran 1721–1730”. Jo kolme vuotta myöhemmin (1996) ilmestyneessä 
sarjan toisessa osassa hän on siirtynyt viittaamaan editioon kaikki tekijänimet sisältävällä 
muodolla (BBV ii, 907). Näistä kolmesta mauristieditorista ja heidän työpanoksistaan Basileios-
editiossa ks. BBV i, 273n.
15 Rudberg 1981, 57–58.
16 Rudberg 1981, 58; BBV ii, 1003. Fedwick 1994, 613.
17 Rudberg 1981, 58. Vaikka nk. Homiliae morales -korpuksen (Psalmihomiliat ja ”Homiliae 
diuersae”) uusi kriittinen editio on ollut valmisteilla (ainakin 1980-luvulla; ks. Fedwick 1994, 
614 n. 8), ei sitä toistaiseksi ole julkaistu.
18 BBV i, 274–279.
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laitosta teknisesti heikompana De Sinnerin19 laitokseen (Pariisi, 1839) nähden, 
päälähteen tekstissä ei ilmennyt tämän tutkielman tekemisen yhteydessä 
lukutapojen osalta ongelmakohtia.
Basileioksen tekstejä on käännetty aivan hänen omista päivistään alkaen 
lukuisille kielille. Myöhäisantiikista ja keskiajalta tunnetaan HPs. 1:n sisältäviä 
käännöksiä paitsi latinan, myös arabian, armenian, georgian, muinaiskirkkoslaavin 
ja syyrian kielille.20 Latinankielisiä käännöksistä tunnetuin on myös niistä vanhin, 
Rufinus Aquileialaisen tekemä.21 Nuorin latinannos on Garnierin editioonsa 1700-
luvulla tekemä. Uuden ajan alusta 1500-luvulta aina 1900-luvun alkupuolelle asti 
tunnetaan lisäksi italian-, venäjän-, saksan- ja ranskankielisiä käännöksiä.22 
Viimeisimmät, englannin-, italian-, ranskan- ja ukrainankieliset HPs. 1:n 
käännökset ovat peräisin 1900-luvun jälkipuoliskolta23, joista tämän tutkielman 
kannalta ainoa relevantti on Wayn englanninnos vuodelta 196324. McKinnon on 
myös kääntänyt englanniksi katkelmia prologista.25 Oma käännökseni päälähteestä 
on tutkielman Liitteessä 1.
Muiden Basileioksen teosten, kuten myös muiden sekundaarisina lähteinä 
käytettyjen antiikin teosten osalta on pyritty käyttämään kriittistä tekstieditiota, 
mikäli sellainen on ollut olemassa ja saatavilla. Kriittisen edition puuttuessa on 
tyydytty yleensä Mignen Patrologian tekstiin.
Basileiokseen liittyvän tutkimuksen määrä on valtaisa, eikä siksi ole 
tarpeellista saati mahdollista esitellä ja arvioida sitä tässä kokonaisuutena. 
Basileios-tutkija on kuitenkin nykytilanteessa verrattoman etuoikeutettu, sillä Paul 
J. Fedwickin monumentaalinen, viisiosainen ja monituhatsivuinen Bibliotheca 
Basiliana Universalis (BBV, 1993–2004) sisältää myös bibliografisen osan.26 
Tämä julkaisun viides ja viimeinen osa sisältää 902 sivun mittaisen listauksen 
käytännöllisesti katsoen lähes kaikesta Basileiokseen jollain tavalla liittyvästä 
tieteellisestä tutkimuksesta, jota on julkaistu vuosina 1459–2004. Fedwick toteaa 
tämän niteen esipuheessaan juhlavasti mutta tuskin pahasti liioitellen, että ”toisin 
19 De Sinnerin laitoksen vahvuuksista ks. BBV i, 291 n. 212.
20 BBV ii, 1003–6.
21 Fedwick 1981b, 459. Rufinuksen käännöksen (Pr. Hom. Basil., CCSL 20, 235–237.) suosiosta 
kertoo, että se on joissakin myöhemmissä käsikirjoituksissa liitetty Augustinuksen ja 
Hieronymuksen nimien alle (BBV ii, 1003.)
22 BBV ii, 1005–6.
23 BBV ii, 1005–6.
24 Saint Basil: Exegetic Homilies = FC 46. 
25 McKinnon 1987, 65–66 (nro. 129–133).
26 BBV v.
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kuin kukaan muu kirjoittaja, – – Basileios itsekseen kattaa spiritualiteetin, 
teologian, filosofian, lingvistiikan, kanonisen lain, liturgian, florilegian, catanae-, 
maalaustaiteen ja sukupuolentutkimuksen valtavat alat, eikä monissa tapauksissa 
vain implisiittisesti, vaan eksplisiittisesti.”27 Suppean yleiskatsauksen 1900-luvun 
keskeisimpään Basileios-tutkimukseen saa Philip Rousseaun laadukkaan Basil of 
Caesarea -monografian johdannosta.28
Koska Fedwickin BBV-urakan kansi sulkeutui vuonna 2004, on tarpeen 
noteerata tässä myös muutamia huomionarvoisia tuon jälkeen ilmestyneitä 
julkaisuja. Anna M. Silvasin Asketikon of St. Basil the Great29 sisältää paitsi 
Basileioksen Asketikonin tekstin syntyä ja kontekstia analysoivan korkeatasoisen 
tutkimuksen, myös sen englanninkielisen käännöksen. Basileioksen teologisen 
ajattelun tutkimukseen liittyviä laadukkaita monografioita viime vuosilta ovat 
Stephen M. Hildebrandin The Trinitarian Theology of Basil of Caesarea30 sekä 
Andrew Radde-Gallwitzin Basil of Caesarea, Gregory of Nyssa, and the 
Transformation of Divine Simplicity.31 Suomeksi Basileioksesta ei ole juurikaan 
julkaistu tutkimusta. Hänen teologiaansa on joissain yhteyksissä käsitelty osana 
laajempaa tutkimuksellista näkökulmaa.32 Eräänlaisena poikkeuksena voidaan 
nähdä Turussa 2010 pidetyn The Actuality of St. Basil the Great -konferenssin 
julkaisu.33 Vaikka siinä ei ole yhtään suomenkielistä artikkelia, se kuitenkin 
sisältää useita kontribuutioita suomalaisilta tutkijoilta.34
Basileios-tutkimuksen laajuutta vasten on hämmästyttävää, kuinka vähän 
tämän tutkielman päälähteenä olevasta prologista on julkaistu tutkimusta. Ainoa 
löytämäni prologin analyysiin keskittyvä yksittäinen julkaisu on 
kahdenkymmenen vuoden takaa peräisin oleva Mario Girardin artikkeli Salmi e 
”salterio” in Basilio di Caesarea.35 
Kirkkoisien musiikin teologia on niin ikään sivussa tutkimuksen 
valtavirrasta. Joitakin kontribuutioita tältä saralta on kuitenkin syytä nostaa esiin. 
27 BBV v, vii: ”Unlike any other author, – – Basil by himself encompasses the vast areas of 
spirituality, theology, philosophy, linguistics, kanon law, liturgy, florilegia, catenae, painting, 
gender issues, and in most instances not just implicitely but explicitely.”
28 Rousseau 1994, xvii–xviii.
29 Silvas 2005.
30 Hildebrand 2007, 
31 Radde-Gallwitz 2009.
32 Esim. Seppälä 2010, 140–153.
33 af Hällström (ed.), 2011.
34 Englund 2011, af Hällström 2011, Meurman 2011, Seppälä 2011.
35 Girardi 1994.
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James McKinnonin Music in Early Christian Literature36 on lähdeaineiston 
hahmottamisen ja tuntemuksen kannalta uraauurtava teos. McKinnon on siinä 
koonnut yhteen kattavan otoksen varhaisen kristillisen kirjallisuuden musiikkiin 
viittaavista tekstijaksoista Uudesta testamentista 400-luvun puoliväliin. 
Maantieteellisesti ja kronologisesti ryhmitelty teos tarjoaa teksteistä myös 
McKinnonin omat musikologian ja liturgiikan näkökulmasta historiallisesti 
informoidut käännökset. Lisäksi hän arvioi teoksessaan kutakin tekstikatkelmaa 
kriittisesti suhteessa sen asemaan kokonaiskuvassa, joka puolestaan näyttäytyy 
jäsentyneesti teoksen johdantoluvussa37. Muun muassa näistä syistä McKinnonin 
teos on tämän tutkielman kaltaisille varhaiskristillisen musiikin teologisille 
tutkielmille keskeinen lähtökohta ja inspiraation lähde. Tämän tutkielman 
kysymyksenasettelun puitteissa myös McKinnonin hieman tuoreempi julkaisu 
Desert Monasticism and the Later Fourth-Century Psalmodic Movement38 
osoittautui Basileioksen musiikin teologian kontekstin ymmärtämisen kannalta 
keskeiseksi artikkeliksi. Kirkkomusiikin historiaan suuntautuneen tutkimuksen 
kentässä tuoreimpia merkittäviä julkaisuja on John Arthur Smithin Music in 
Ancient Judaism and Early Christianity.39 Teoksen parasta antia varhaisen 
kristillisen musiikin tutkimuksen näkökulmasta on vanhan ja uuden liiton 
traditioiden keskinäisiä vaikutussuhteita analysoiva osuus40; varsinainen 
varhaiskristillistä musiikkia käsittelevä osio41 on kuitenkin laihahko.
Niin McKinnon kuin Smith ovat näkökulmaltaan kuitenkin ensisijassa 
musiikkihistorioitsijoita. Varsinaisessa musiikin teologian kentässä varhaisen 
kirkon kontekstiin keskittyviä ylesiesityksiä on vähän. Calvin R. Stapertin 
monografia A New Song for an Old World42 on verrattain tuore, monipuolinen 
katsaus McKinnonin laajemmalle yleisölle tunnetuksi tekemiin lähteisiin. 
Yksittäisten kirkkoisien musiikin-teologisen ajattelun osalta tutkimus on 
painottunut Augustinukseen.43 Basileiokseen, samoin kuin Gregorios 
Nyssalaiseenkin viitataan kyllä paikoin tämän teologianalan nykykeskustelussa, 
muttei niinkään heidän musiikkiin kohdistamansa teologisten ajatusten tiimoilta, 
36 McKinnon 1987.
37 McKinnon 1987, 1–11.
38 McKinnon 1994.
39 Smith 2011.
40 ”Relationships and influences”, Smith 2011, 223–236.
41 Smith 2011, 167-221.
42 Stapert 2007.
43 Ks. esim. Harrison 2011.
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vaan haettaessa musiikin – esimerkiksi jazz-improvisaation tai Mahlerin 
sinfonioiden – tarjoamiin teologisiin näköaloihin kaikupohjaa kristillisten 
doktriinien muotoutumisen ajoilta.44 Suomessa viime vuosina virinnyt uusi 
kiinnostus musiikin teologiaa kohtaan on Pauli Annalan Augustinus-artikkelin45 
lisäksi tuottanut jo ainakin yhden patristisen pro gradu -tutkielman: Lauri Holman 
Pyhä laulu: Niketa Remesianalaisen käsitys seurakuntalaulun pyhyydestä ja 
hyödyllisyydestä.46
Monisäikeinen tutkimushistoriallinen katsaus osoittaa, että sekä Basileios 
Kesarealaista että musiikin teologiaa koskevan tutkimuksessa on nämä yhdistävän 
tutkimusnäkökulman mentävä aukko. Sitä tämä tutkielma osaltaan täyttää.
Tähän päämäärään edetään rakenteellisesti siten, että johdantoa seuraa 
historiallinen taustaluku. Siinä käsittelen kahta teemaa, jotka tutkielman 
kysymyksenasettelun kannalta relevantteina nousevat esiin Basileioksen 
elämänvaiheista. Ensimmäinen niistä valottaa Basileioksen psalmilaulun teologian 
historiallista kontekstia 300-luvun askeettisen kristillisyyden kehityksen ja niin 
kutsutun psalmodisen liikkeen valossa. Tämä on perusteltua jo siitäkin syystä, että 
Basileios tunnetaan idän luostarilaitoksen syntyvaiheiden keskeisenä vaikuttajana. 
Toinen teema liittyy Basileiokseen klassisen kreikkalaisen kulttuurin ja juutalais-
kristillisen tradition polttopisteessä. Tähän asetelmaan liittyen tarkastelen 
Basileioksen tapaa yhdistää nämä kaksi elementtiä omassa teologisessa 
ajattelussaan, sillä myös hänen ymmärryksensä musiikin teologisesta 
merkityksestä ammentaa antiikin filosofisista traditioista.
Tutkielmassa on kaksi varsinaista päälukua. Ensimmäinen niistä rakentaa 
sille pohjalle, johon taustaluvussa päädyn, eli huomion kohteena on Basileioksen 
tapa käyttää kristillisessa julistuksessa terminologiaa, joka on peräisin 
kreikkalaisesta filosofisesta perinteestä. Analysoin siinä Basileioksen käsitystä 
tunteesta (kr. πάθος) ja tunneterapiasta, sillä ne ovat Basileioksen psalmilaulun 
teologian keskiössä. Edellytysanalyyttinen ote korostuu etenkin tunneterapian 
suhteen, sillä antiikin filosofisessa keskustelussa suhtautuminen tunteisiin oli yksi 
merkittävimmistä psykologisista juonteista. Filosofisten edellytysten analyysin 
myötä tunneterapia hahmottuu myös osana Basileioksen teologista ajattelua.
44 Esim. Gregorioksen mystiikan teologiasta musiikillisen ajan ja eskatologian kontekstissa ks. 
Borthwick & Hart & Monti 2011, 283, 292; Basileioksen pneumatologian yhteydestä 




Kun tunteen käsitteeseen ja tunneterapiaan Basileioksen ajattelussa on saatu 
selvennystä, siirryn analysoimaan musiikin suhdetta tunteisiin sellaisena, kuin se 
tutkielman päälähteessä näyttäytyy. Ensimmäisessä pääluvussa aloitettu 
Basileioksen filosofisten edellytysten analyysi saa tässä luvussa jatkoa, kun 
selvitän antiikin pythagoralais-platonistisen muusikinteorian vaikutusta hänen 
ajatteluunsa musiikin voimasta. Tutkielman johtopäätökset on koottu 
Loppuyhteenvetoon.
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2. Elämä, askeesi ja filosofia
2.1. Elämänvaiheet
Basileios syntyi vuonna 329 tai 330.47 Yleisesti käytetty maantieteellinen 
määritenimi ”Kesarealainen” juontuu hänen viimeisen vajaan kymmenen 
elinvuotensa toiminnasta piispana Kappadokian Kesareassa, joka muutoinkin 
monin osin oli hänen elämänsä keskeinen tapahtumapaikka.48 Basileios oli 
kristityn yläluokkaisen perheen toinen lapsi ja vanhin poika. Hän sai 
vaikutusvaltaisen reettori-isänsä jalanjäljissä klassisen koulutuksen, johon sisältyi 
opintoja Kesareassa, Konstantinopolissa ja Ateenassa noin vuosina 346–356. 
Palattuaan Ateenasta Anatoliaan Basileios opetti hetken aikaa retoriikkaa 
Kesareassa, mutta hylkäsi pian sekulaarin uran. 
Näin alkanutta vuosien 356 ja 365 välistä vajaan kymmenen vuoden 
ajanjaksoa pidetään Basileioksen elämän kannalta käänteentekevänä.49 Siihen 
mahtui lukuisia tapahtumia, joiden hieman tutkimuksesta riippuen vaihteleva 
kronologia vaikuttaisi olevan pääpiirteissään seuraava: pitkä kiertomatka 
Välimeren itäosissa 356–357; kaste 357 Kesareassa, jonka jälkeen asettuminen 
viettämään askeettista elämää suvun tiluksille Pontoksen Annisaan50; 
47 Basileioksen biografian osalta tukeudun etupäässä Fedwickin (1981a), Rousseaun (1994) ja 
Silvasin (2005 & 2008) esityksiin. Fedwickin kronologian etu on sen yhtäaikainen tiiviys ja 
informatiivisuus. Laajojen alaviitteidensä ansiosta se on informatiivinen johdanto Basileioksen 
elämänvaiheiden tutkimushistoriaan. Rousseau (1994, XIII.) väittää nöyrästi, ettei hän pyri 
esiintymään Basileioksen definitiivisenä elämäkerturina, mutta hänen teostaan pidetään 
toistaiseksi ohittamattomana Basileioksen englanninkielisenä biografiana (Radde-Gallwitz 2009, 
113). Silvasin kappadokialaistutkimukset ovat antaneet lisävaloa Basileioksen ja hänen 
lähisukulaistensa elämään sekä oikoneet uskottavasti aiemman tutkimuksen virheellisiä 
käsityksiä (ks. esim. nn. 49, 60).
48 Kappadokian Kesarea (Καισάρεια) on nykyisin Kayseri-niminen kaupunki Turkissa. Vaikka 
Fedwick esittää Basileioksen elämän ja teosten kronologioissaan, että Basileios myös olisi 
syntynyt Kesareassa (Fedwick 1979, xvi–xvii; 1981a, 5.). Silvas on osoittanut, että todellinen 
synnyinpaikka vaikuttaa kuitenkin olevan Pontoksen Neokesarea yli 200 kilometriä Kesareasta 
koilliseen, lähellä Mustaamerta (Silvas 2005, 61–63; uudelleen Silvas 2008, 9–10). Silvasin 
tekemä, erinomaisen havainnollinen historiallinen kartta näistä Anatolian keskiosien alueista on 
painettuna Silvas 2005, xviii-xix; uudelleen Silvas 2008, xiv. Kartan kokoamistyöstä ja 
Basileioksen kotiseudun maantiedosta ks. Silvas 2005, 38–50.
49 Rousseau 1994, 82; Silvas 2005, 96: ”the hinge-years” (”saranavuodet”).
50 Paikka tunnetaan nykyisin nimellä Uluköy (Silvas 2005, 43). Silvaan käyttämä kirjoitusasu 
”Annisa” esiintyy kirjallisuudessa usein myös muodossa ”Annesi” (ks. Silvas 2005, 43 n. 12).
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osallistuminen Konstantinopolin synodiin 359/36051; vihkimys lukijan virkaan 
360 (piispa Dianios) ja papin virkaan 362 (piispa Eusebios) Kesareassa; paluu 
Annisaan Kesareassa vietetyn vajaan vuoden jälkeen johtuen välirikosta piispa 
Eusebioksen kanssa 363; asettuminen pysyvästi Kesareaan 365.52 Tästä luettelosta 
välittyy tietty rauhattomuus, joka vaikuttaa johtuneen paljolti siitä sisäisestä 
muutoksesta ja kasvusta, jota yhtäältä suvun askeettiseen yhteisöön ja toisaalta 
kirkollisten ristiriitojen maailmaan vetoa tuntenut Basileios noina vuosina kävi 
läpi.53
Paljolti sisäisen turbulenssin määrittämien ”saranavuosien” jälkeisiä 
elämänvaiheita hallitsi yhä suurempien ulkoisten vastusten kanssa kamppailu. 
Basileioksen ymmärrys kristillisen uskon ja sosiaalisen vastuun yhteydestä 
vahvistui jatkuvasti pappisvuosina. Tähän liittyen mainitaan usein Kappadokian 
suuri nälänhätä 369, joka antoi Basileiokselle lisäkimmokkeen kehittää sairaiden 
hoitoon ja köyhien ruokkimiseen keskittynyttä Basileiados-aluetta Kesareassa.54 
Vuonna 370 Basileioksesta tuli Eusebioksen seuraaja Kesarean piispana. Etenkin 
piispuuden alkuvuodet toivat tullessaan runsaita vaikeuksia 300-luvun jälkipuolen 
opillisiin kiistoihin liittyen. Basileioksen valinnat aiheuttivat vakavia vaurioita 
hänen ystävyyssuhteissaan muiden kirkollisten johtajien, kuten Gregorios 
Nazianzoslaisen ja Eustathios Sebastelaisen kanssa. Samaan aikaan myös 
Basileioksen terveys alkoi pettää.55 Toisaalta Basileioksen elämän viimeisissä 
vuosissa on nähty myös tiettyä seestymistä sekä ulkoisesti että sisäisesti, ja 
vuonna 375 valmistunutta kuuluisaa teosta Ad Amphilochium de spiritu sancto56 
51 Fedwick 1981a, 7: tammikuu 360; Hildebrand 2007, 20–21: joulukuu 359. Hildebrand viittaa 
ajoituksen osalta Philostorgioksen Historia Ecclesiastica -teokseen (4.12), mutta kyseinen jakso 
ei tarjoa informaatiota synodin tarkkasta ajankohdasta.
52 Tapahtumien kronologiassa seuraan Fedwickin (1981a, 5–11) ja Rousseaun (1994, 84–85) 
esityksiä. Näistä poiketen Silvas ajoittaa Asketikon-tutkimuksensa kronologiataulukossa sekä 
kasteen että lukijan-vihkimyksen loppuvuoteen 356, sekä kiertomatkan näiden tapausten jälkeen 
alkuvuoteen 357 (Silvas 2005, 100). Koska näitä ratkaisuja ei taulukossa perustella millään 
viitteillä, eikä perusteluja ole esitetty muuallakaan tutkimuksessa, niiden kommentointi on tässä 
yhteydessä mahdotonta.
53 Basileioksen sisäisiä motiiveja ja niissä tapahtuneita muutoksia ovat uraauurtavissa 
tutkimuksissaan jäljittäneet Rousseau (1994, kpl I–IV) ja Silvas (2005, 86–98).
54 Tämän perustajansa mukaan nimetyn eräänlaisen sairaala- ja köyhäintaloalueen mittakaavasta 
kertoo Gregorios Nazianzoslaisen siitä käyttämä nimitys ”ἡ καινὴ πόλις”, ”uusi kaupunki” 
(Orat. 43 Bas. 63, SC 384, 262; Rousseau 1994, 139–44). Basileiados-keskuksesta sairaalana ks. 
Temkin 1991, 162–163.
55 Hildebrand 2007, 23–28. Ystävyyssuhteiden merkityksestä ja vaikeuksista Basileioksen 
elämässä ks. Rousseau 1994, 233–269.
56 Teos tunnetaan tutkimuksessa myös lyhyemmällä otsikolla De Spiritu Sancto. Fedwick on 
lisännyt Ikoniumin piispan Amfilokhioksen nimen teoksesta käyttämäänsä nimitykseen, sillä 
Basileios osoitti AmphSp.-tutkielmansa nimenomaan tälle.
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pidetään teologisen ja kirkollisen kypsyyden saavuttaneen kirjoittajan 
tuotoksena.57 Myös toinen Basileioksen tunnetuimmista teoksista, luomisen kuutta 
päivää käsittelevät Hexaemeron-homiliat vaikuttavat olevan peräisin näiltä hänen 
elämänsä viimeisiltä vuosilta (377–378).58 Jälkikäteen tarkasteltuna Basileioksen 
piispuuden vuosien poliittinen menestys ei näytä järin menestyksekkäältä. Hän 
epäonnistui jatkuvissa yrityksissään koota yhteen ne tuolloin hajallaan olleet 
kirkon osat, joiden hän katsoi olevan opillisesti samalla kannalla kanssaan. Sen 
sijaan teologisesti hänen Kolminaisuutta koskevat muotoilunsa olivat merkittävä 
pohja ortodoksian vakiintumiselle.59 Perinteinen ajankohta Basileioksen 
kuolemalle on määritetty tammikuun ensimmäiseen päivään 379, mutta 
tutkimuksen valossa joitakin kuukausia varhaisempi ajankohta syyskussa 378 
näyttäisi todennäköisemmältä.60 Hän ei siis ehtinyt nähdä teologisen perintönsä 
hedelmää Konstatinopolin ekumeenisen konsiilin (381) tunnustuksen 
muotoiluissa.61
Basileioksen elämänvaiheista nousee esiin muutamia seikkoja, joihin tämän 
tutkielman aiheena olevan psalmilaulun teologian ymmärtämiseksi on syytä 
syventyä tarkemmin. Ensimmäinen näistä liittyy siihen muutokseen, joka 
Basileioksen askeettisessa ajattelussa tapahtui niin sanottujen saranavuosien 
aikana 350- ja 60-lukujen taitteen molemmin puolin. Toinen taustoittava 
tarkastelunäkökulma ulottuu puolestaan vielä varhaisempaan aikaan, Basileioksen 
opiskeluvuosiin ja niiden vaikutukseen hänen ajattelussaan. Kristillisen teologian 
ja niin sanotun kreikkalaisen paideian välisen suhteen ja siinä hänen 
tapauksessaan ilmenevien jännitteiden hahmottaminen on olennainen osa tämän 
tutkielman edellytysanalyyttisen puolen ymmärtämistä.
2.2. Askeettinen ja psalmodinen liike
Basileioksen kristillisen askeesin ihanteissa tapahtui vuosien 356–365 
aikana muutos, jota Anna M. Silvas kuvaa termillä ”vallankumous”.62 Tuo 
muutos, jota hänen kirjeistään voidaan jäljittää, tapahtui kahdella eri tasolla. 
57 Rousseau 1994, 264; Hildebrand 2007, 27–28.
58 Rousseau 1994, 363.
59 Hildebrand 2007, 2008.
60 Silvas (2008, 49 – 52) esittää tiiviin mutta kattavan katsauksen 1980-luvun lopulla 
alkaneeseen keskusteluun Basileioksen kuoleman ajankohdasta päätyen hyväksymään kuoleman 
ajankohdaksi 20.9.378.
61 Basileioksen roolista siinä ks. Argarate 2011, 40.
62 ”The revolution in Basil's ascetic discourse”, Silvas 2005, 86.
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Yhtäältä hänen tapansa puhua askeettisesta elämästä muuttui hellenistisesti 
sävyttyneestä eksplisiittisen kristilliseksi – esimerkiksi hänen varhaisimpien 
kirjeidensä puhe askeesista ”filosofisena” elämäntapana sekä viittaukset 
klassiseen kirjallisuuteen häviävät vähitellen kokonaan, kun tullaan 360-luvun 
monastista elämää käsitteleviin kirjeisiin ja Asketikonin ensimmäiseen versioon63. 
Toisaalta muutos koski myös sitä, miten askeetikkojen elämä käytännössä tulee 
järjestää: itsenäisesti, maailmasta ja yhteisöstä eristäytyen kilvoittelemisen tilalle 
tuli vahva yhteisöllinen ja sosiaalinen korostus, jossa kristityn tehtävä on elää ja 
palvella työllään hyvin järjestäytyneessä yhteisössä.64
Tähän muutokseen vaikuttavia tekijöitä oli useita. Ateenan opiskeluista 
palaamisen jälkeisiä askeettisen kristillisen kilvoituksen ensiaskeleita vaikuttaa 
leimanneen ennen muuta Eustathios Sebasteialaisen (n. 300–379) vaikutus 
nuoreen Basileiokseen. Eustathios oli tuttu Basileiokselle jo lapsuudesta, sillä hän 
lienee ollut Basileioksen vanhempien tuttavia ja vieraillut perheen luona 
Neokesareassa 330- ja 40-luvuilla sekä edelleen Annisassa 340-luvun puolivälistä 
alkaen. Tuolloin Basileioksen isän kuoleman jälkeen hänen äitinsä oli pysyvästi 
siirtänyt perheen asumaan noille suvun tiluksille Pontokseen.65 Basileioksen 
matka itäisen Välimeren piirissä 356–357 oli mitä ilmeisimmin Eustathioksen 
inspiroima, ja sen myötä Basileios sai kosketuksen Syyrian ja Palestiinan, 
mahdollisesti myös Egyptin askeettiseen kristillisyyteen.66 Vaikka hänen voidaan 
katsoa saaneen tältä matkalta ja Eustathiokselta yleensäkin kirkollisen ja 
sosiaalisesti orientoituneen  asketismin vaikutteita, tällainen käsitys kristillisestä 
kilvoituselämästä ei kuitenkaan heijastu vielä Basileioksen seuraavien parin 
vuoden elämäntyylistä, sillä palattuaan kiertomatkalta ja saatuaan kasteen hän 
vetäytyi Annisassa suvun mailla omaan rauhaansa ja yksinäisyyteensä 
harjoittamaan askeesia luonnon helmassa – tosin ei kovin kauaksi muusta 
asutuksesta.67 Eustathioksen vaikutus Basileiokseen ilmenee myös siinä, kuinka 
63 Ns. Pieni Asketikon, joka on säilynyt vain Rufinuksen latinankielisenä käännöksenä. 
Basileioksen Asketikonin monivaiheisesta syntyhistoriasta ja eri resensioista ks. Gribomont 
1953 & Silvas 2005.
64 Silvas 2005, 86–89.
65 Silvas 2005, 64–65.
66 Tähän matkaan liittyvät ensikäden tiedot ovat peräisin kahdesta Basileioksen kirjeestä 
Eustathiokselle (EEustPh. 1, EEustSeb. 4/223); ks. Rousseau 1994, 70–74.
67 Rousseau 1994, 76; Silvas 2005, 72. Silvas on tutkimusretkillään löytänyt Basileioksen 
retriittipaikan tarkan sijainnin. Tähän liittyvistä kirjallisista lähteistä, niiden perusteella 
toteutetuista kenttätutkimuksista ja Silvasin johtopäätöksistä ks. Silvas 2007, 73–95. 
Havainnollinen artikkeli sisältää myös valokuvia paikan päältä.
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hän piispana vähä vähältä veti nuorta Basileiosta mukaan opillisten ristiriitojen 
repimään kirkon elämään. Basileios joutui Eustathioksen mukana kokemaan 
raskaan tappion Konstantinopolin kirkolliskokouksesta 359/360, joka sysäsi hänet 
hengelliseen kriisiin. Silvas näkee sen johtaneen Basileioksen kohdalla kristillisen 
teologisen ajattelun kirkastumiseen siihen muotoon, joka oli leimaava hänen 
asketismin teologiaansakin jatkossa. Tiivistettynä tässä uudessa ymmärryksessä 
on kyse Pyhien kirjoitusten, Kirkon ja hurskauselämän tärkeydestä, 
yhteenkuuluvuudesta ja keskinäinen riippuvuudesta.68
Tähän uuden ymmärryksen syntymiseen Basileioksella vaikuttivat myös 
Eustathiosta lähemmät tahot. Analysoidessaan syitä Basileioksen askeettisessa 
ajattelussa tapahtuneelle muutokselle Silvas tuo esiin Annisassa samoihin aikoihin 
hiljalleen tapahtunutta perheyhteisön muuttumista niin sanotuksi kotiluostariksi.69 
Tässä muutoksessa avainhenkilö oli Basileioksen sisaruksista vanhin, Makrina 
Nuorempi70 (n. 327–379). Makrinan johtaman askeettisen yhteisön hurskauselämä 
oli vain kivenheiton päässä Basileioksen retriittipaikasta. Basileios näki siinä 
konkreettisesti sen, mitä kirkollisen hajaannuksen aiheuttama epätoivo oli saanut 
hänet kaipaamaan kristilliseltä elämältä: Jumalan sanan mukaiselle elämälle 
antautuneiden ihmisten yhteisöä, jossa elettiin ja tehtiin työtä hyvässä 
järjestyksessä, raamatullisen ruumiskielikuvan harmonisena ilmentymänä.71 Näin 
Basileioksen myöhempi toiminta kenobiittisen askeettisen kristillisyyden 
edistäjänä voidaan palauttaa osaltaan sekä Eustathioksen että Makrinan 
vaikutukseen. Toki Makrina yhtä lailla oli nuoruudessaan altistunut perheessä 
kenties useinkin vierailleen Eustathioksen vaikutukselle, mutta hänen 
kehityksessään voidaan havaita tiettyä itsenäisyyttä,72 ja erillinen, vahva vaikutus 
Basileiokseen näyttäytyy näin uskottavana vaihtoehtona.
Kristillinen askeesi ja psalmilaulu liittyvät tiiviisti toisiinsa 300-luvun 
kontekstissa. Tutkimuksessa puhutaan ”psalmodisesta liikkeestä”: ilmiömäinen 
innostus psalmilaulua kohtaan pyyhkäisi koko kristillisen maailman yli idästä 
68 Silvas 2005, 90–91.
69 Silvas (2005, 71–83) esittää Annisassa Makrinan johdolla tapahtuneen kehityksen 
malliesimerkkinä yksittäisen aristokraattisen kotitalouden (οἰκεῖος) puitteissa muotoutuneesta 
askeettisesta yhteisöstä (2005, 81). Tätä laajemminkin tuon ajan kristillisen maailman piirissä 
esiintynyttä ilmiötä kuvataan tutkimuksessa nimellä ”domestic ascetic movement”.
70 Makrinasta, hänen vaiheistaan, merkityksestään sekä häneen liittyvistä lähteistä ks. Silvas 
2008.
71 Silvas 2005, 91–93.
72 Silvas 2005, 64.
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länteen 300-luvun jälkipuoliskolla. Tämän innostuksen juuret olivat monastisessa 
psalmodiassa. Monastisen psalmodian ensimmäinen tunnettu muoto oli 
egyptiläisten erämaa-anakoreettimunkkien jatkuvassa psalmirukouksessa, joka ei 
niinkään ollut yhteistä liturgiaa vaan henkilökohtaista rukousta. Musiikillis-
esteettisin kriteerein arvioituna erämaaisien psalmilaulu oli todennäköisesti 
arkaaista, karua ja yksinkertaista.73 Mielenkiintoinen kehitys psalmilaulun 
kannalta tapahtui monastisen liikkeen levitessä kaupunkiympäristöihin. 
Askeettiseen kilvoitukseen omistautuneiden kristittyjen innostus psalmilaulun 
muodossa tapahtuvaan jatkuvaan rukoukseen siirtyi osaksi samoihin aikoihin 
kehittynyttä kaupunkien kirkkojen hetkipalvelusjärjestelmää.74 Kuvaava esimerkki 
tästä kehityksestä on niin sanotun psalmodisen vigilia-palveluksen suosio: 
maallikot heräävät ennen auringonnousua ottaakseen osaa psalmilaulusta ja 
rukouksista koostuvaan aamuyön palvelukseen. Näin psalmilaulu levisi 
laajamittaisesti myös maallikoiden keskuuteen. Siitä tuli keskeinen osa kristillistä 
spiritualiteettia.75
Basileioksen prologi on yksi ensimmäisistä tätä koko kristillisen kirkon 
läpäisevää psalmi-innostusta ilmentävistä dokumenteista. Samanlaisia psalmien ja 
psalmilaulun kristillisiä ylistyspuheita on säilynyt useita, joista prologin ohella 
merkittävimmät ovat Athanasioksen Epistula ad Marcellinum de interpretatione 
Psalmorum,76 Johannes Khrysostomoksen Expositio in Psalmum 41,77 
Ambrosiuksen Explanatio psalmi 178 sekä Niketa Remesianalaisen De utilitate 
hymnorum79.
Tätä historiallista kontekstia vasten on mielenkiintoista, miten Basileioksen 
henkilöhistoriaan liittyvä askeettinen juonne asettuu osaksi tätä kokonaiskuvaa. 
Tutkimuksessa viitataan usein Basileioksen kiertomatkaan idässä 356–357 ja 
oletetaan hänen tutustuneen myös Ala-Egyptin erämaa-anakoreetteihin, joilta 
73 McKinnon 1994, 506.
74 Basileioksen kirjoitusten merkityksestä hetkipalvelusjärjestelmän kehityshistorian 
tutkimuksessa ks. Taft 1986, 84–87, 90–91.
75 McKinnon 1994, 510–517.
76 Ep. Marcell. (PG 27, 12A–45C). Kyseessä on Athanasioksen ”kypsän kauden tai 
vanhuudenteos” (Rondeau 1982, 80). Athanasios kuoli 373.
77 Exp. Ps. 41 (PG 55, 155–167). Homilia on perinteisesti ajoitettu vuoteen 397 (Rondeau 1982, 
127).
78 Expl. Ps. 1, CSEL 64, 3–48. Todennäköisesti peräisin jostakin vuosien 387–397 väliltä 
(Rondeau 1982, 154.).
79 De ps. (JThS 24, 225–250). Teos tunnetaan myös nimellä De utilitate hymnorum. Rondeaun 
(1982, 165–166) mukaan Niketa käyttää hyväkseen sekä Basileioksen prologia että 
Ambrosiuksen Expl. Ps. 1 -puhetta. Tältä pohjalta hän ajoittaa kirjoituksen väljästi 300-luvun 
loppuun.
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saamansa psalmodiset vaikutteet hän sitten siirsi mukanaan Anatoliaan ja 
perustamiensa luostarien kautta osaksi sikäläistä kirkollista elämää.80 Se, 
vierailiko Basileios todella Egyptin askeettien luona, on kuitenkin 
kyseenalaistettu.81 Tähän kyseenalaistukseen liittyen Rousseau esittääkin, että 
monet Basileiokseen yhdistetyt idän monastisen kristillisyyden piirteet on 
löydettävissä jo lähempää syyrialaisesta askeettisesta miljööstä. Näitä piirteitä 
ovat muun muassa kenobiittinen järjestys ja piispallinen kontrolli eli yhteys koko 
kirkon elämään.82
Tässä yhteydessä ei ole mahdollista saati tarpeen ratkaista, kuuliko nuori 
Basileios todella nimenomaan Ala-Egyptin erämaaisien omaleimaista 
psalmiresitointia. Puhuttaessa monastisen psalmodian vaikutuksesta hänen 
ajatteluunsa on kuitenkin nostettava esiin eräs maininta, joka Basileioksen 
näkökulmasta tulee vielä Syyriaakin lähemmäs – perhepiiriin. Gregorios 
Nyssalainen kuvailee isosisko Makrinan nuoruusvuosia näin:
Todellakaan ei ollut mitään, mitä hän [Makrina] ei olisi Psalmeista (τῆς ψαλμῳδουμένης 
γραφῆς) tuntenut, sillä hän lauloi joka osan psalmodiasta sille kuuluvana aikana. Kun hän 
nousi vuoteesta, tai alkoi toimensa tai lepäsi niistä, tai istuutui syömään tai nousi pöydästä, 
kun hän meni vuoteeseen tai nousi siitä rukouksiin, niin hän, minne ikinä menikin, piti aina 
mukanaan psalmodiaa (πανταχοῦ τὴν ψαλμῳδίαν εἶχεν), kuten hyvää matkakumppania, 
joka milloinkaan ei jättänyt häntä.83
Vita Sanctae Macrinae -teoksen hagiografisesta luonteesta huolimatta ei ole 
syytä olettaa, etteikö psalmilaulu olisi voinut tähän tapaan olla jatkuvasti läsnä 
Makrinan elämässä jo nuoruudessa ja viimeistäänkin kypsällä iällä.84 Kun 
katsomme tästä näkökulmasta Basileioksen askeettisia kirjoituksia – papillisia ja 
piispallisia vastauksia munkkien ja nunnien kysymyksiin – löydämme saman 
lakkaamattoman laulun:
Nythän kun joku pyytää vapaata työstä rukousten ja psalmilaulun verukkeella, teidän on 
syytä tietää, että kaikille muille tehtäville on jokaiselle tietty aikansa, kuten Saarnaaja 
sanoo: Kaikelle on aikansa.85 Mutta rukoukselle ja psalmilaululle, niin kuin monille 
muillekin asioille, joka hetki on sovelias; joten jos mahdollista, tai pikemminkin jos se 
edesauttaa uskon rakentumista, ylistämme Jumalaa kielellä, niin kuin on kirjoitettu, laulaen 
80 McKinnon (1994, 508) seuraa tässä Taftia (1986, 76).
81 Gribomont 1961, 111. Tästä keskustelusta ks. Rousseau 1994, 73 n. 53.
82 Rousseau 1994, 73 n. 53.
83 VSM 3.19–26 (SC 178, 150).
84 Silvas 2008, 113 n. 24.
85 Saarn. 3:1.
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psalmeja ja hymnejä ja lauluja,86 käyttäessämme käsiämme työhön, mutta jos ei, niin sitten 
sydämessä.”87
Jos hyväksymme Silvasin esittämän näkemyksen Makrinan roolista veljensä 
Basileioksen kasvussa ja kehityksessä vuosina 356–365,88 seuraa siitä 
luonnollisesti, että voimme olettaa samansuuntaista vaikutusta tapahtuneen myös 
psalmilaulun suhteen. Joka tapauksessa näistä teksteistä huokuva psalmodian 
luonne koko elämän läpäisevänä spiritualiteetin muotona pilkahtelee esiin myös 
Basileiokselta itseltään peräisin olevissa dokumenteissa askeettiseen 
elämänmuotoon liittyen. Retriittivaiheensa ajalta olevassa varhaisessa kirjeessä 
Gregorios Nazianzoslaiselle Basileios puhuu laulamisesta näin: 
Mikä siis onkaan autuaampaa kuin jäljitellä enkelien kuoroa maan päällä – heti päivän 
alettua kiirehtiä rukoukseen ja ylistää Luojaa hymneillä ja lauluilla, ja sitten, kun aurinko 
paistaa kirkkaasti ja saa kääntyä töidensä puoleen rukouksen seuratessa joka paikkaan, 
maustaa puuhiaan hymneillä aivan kuin suolalla!89
Huomionarvoista on, että Basileios tässä varhaisessa kirjeessään puhuu 
hymneistä (ὕμνοι) ja lauluista (ᾠδαί), mutta ei psalmeista . Tätä voidaan peilata 
Silvasin esittämään Basileioksen askeettisessa ajattelussa tapahtuneeseen 
”vallankumoukseen”: hänen mukaansa tässä kirjeessä Basileios häilyy vielä 
klassisen ”filosofisen” ja eksplisiittisesti kristillisen askeettisen puhetavan välillä. 
Vuodelta 358 peräisin oleva kirje edustaa vielä melko varhaista, mutta jo muutosta 
indikoivaa vaihetta Basileioksen askeesin teologian kehityksessä kohti Pyhiin 
kirjoituksiin sitoutunutta, sosiaalisesti ja kirkollisesti orientoitunutta askeettista 
elämänmuotoa kohtaan.90 Jos puhe hymneistä ja lauluista tulkitaan viittauksena 
Paavalin kirjeistä tuttuun formulaan laulamisesta ”psalmein, hymnein ja 
hengellisin lauluin”,91 tulee tätä Silvasin esittämän kehityksen taustaa vasten 
ymmärrettäväksi, että Basileios sanansa valitessaan jättää Paavalin muotoiluun 
86 Kol. 3:16.
87 Ask. F 37.2 (PG 31, 1012B–C; Silvas 2005, 244.). Psalmodian keskeisyyttä Asketikonin 
taustalla olevissa yhteisöissä kuvaa myös Ask. F 13 (PG 31, 949B–C; Silvas 2005, 198.), jossa 
yhteisön uusilta tulokkailta vaadittavaan hiljaa pysyttelemiseen ainoa poikkeus on – ”tietysti” 
(”δηλονότι”) – psalmilaulu. Näiden kohtien lisäksi psalmilaulua käsittellään tai sivutaan 
Asketikonissa seuraavissa jaksoissa: Ask. B 173 (PG31, 1197A), B 238 (PG 31, 1241B–C), B 
279 (PG 31, 1280A), B 281 (PG 31, 1280B), B 307 (PG 31,1301B).
88 Silvas 2005, 69–71, 91–93.
89 EGrNaz 2/2 (Études, 159–160).
90 Silvas 2005, 86–89.
91 Ef. 5:19 ”λαλοῦντες ἑαυτοῖς ἐν ψαλμοῖς καὶ ὕμνοις καὶ ᾠδαῖς πνευματικαῖς”; Kol. 3:16 
”ψαλμοῖς, ὕμνοις, ᾠδαῖς πνευματικαῖς ἐν χάριτι ᾄδοντες”.
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nähden pois juuri kaikkein kristillisimmin sävyttyneet termit ”psalmit” ja 
”hengellinen”.
Olemme nyt päätyneet saranavuosista psalmilauluun. Ateenan opintoja 
seuranneiden vuosien myötä Basileioksen ajattelussa kypsyi ymmärrys siitä, 
millaista Jumalan tahdolle omistautunut kristillinen elämä on. Jo alkuvaiheesta 
lähtien noissa kehitysvuosissa soi psalmilaulu. Kun seuraavissa luvuissa siirryn 
Basileioksen psalmilaulun teologian varsinaiseen analyysiin, voidaan havaita, että 
prologissaan Basileios edustaa tiettyjä uusia näkemyksiä muun muassa verrattuna 
Athanasiokseen, joka kirjoittaa psalmien erinomaisuudesta erämaamonastisismin 
kontekstissa. Olennaista tässä vaiheessa on kuitenkin ymmärtää, että 
historiallisesti prologi on jatkumossa monastisen psalmodian kanssa, juuri kuten 
James McKinnon artikkelissaan Desert Monasticism and the Later Fourth-Century 
Psalmodic Movement on esittänyt. Se, miten psalmodian ylivertaisuuden ajatukset 
Basileioksen teologiaan juurtuivat, näyttäisi Annisan askeettisen yhteisön 
kontekstissa voivan olla myös “kotoperäistä” vaikutusta. En ole tässä luvussa 
pyrkinyt saati kyennyt vastaamaan aukottomasti tähän vaikutushistorialliseen 
kysymykseen, mutta Silvasin ansiokkaasti esiin nostama Makrinan vaikutus 
Basileiokseen ei tältäkään osin näytä täysin poissuljetulta.
2.3. Kreikkalainen paideia
“Yksi kaikkein merkittävimmistä kielellisistä yhtymisistä koko ihmismielen 
ja -hengen historiassa on yhä se, että Uusi testamentti satuttiin kirjoittamaan 
kreikaksi.” Tähän Jaroslav Pelikanin maineikkaiden Gifford-luentojen 
avauslausumaan92 tiivistyy se keskeinen kulttuurinen jännite, johon kaiken 
Basileioksen teologisen ajattelun ymmärtämisen on pohjauduttava. Basileios on 
yksi niistä lukuisista kristinuskon ensimmäisten vuosisatojen teologeista, jotka 
sovittivat kreikkalaista kulttuuria ja oppineisuutta kristinuskoon. Seuraavassa luon 
katsauksen ensin siihen, millaisista lähtökohdista ja vaikutteista käsin Basileios 
kreikkalaisen paideian saaneena artikuloi kristillistä teologista ajatteluaan. 
Toisaalta kiintoisa kysymys on Basileioksen oma suhtautuminen saamaansa ja 
hankkimaansa klassiseen sivistykseen.93
92 Pelikan 1993, 3: ”It remains one of the most momentous linguistic convergences in the entire 
history of the human mind and spirit that the New Testament happens to have been written in 
Greek.”
93 Kristinuskon ”hellenisaatiosta” ja hellenistisen kulttuurin ”kristillistämisestä” sekä erilaisista   
näitä positiivisemmista tulkinnoista käytyä mittavaa, toista sataa vuotta jatkunutta tieteellistä 
keskustelua päälinjoissaan tiivistää esim. Hildebrand 2007, 6–11.
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Kysymys Basileioksen filosofisista vaikutteista linkittyy keskeisesti hänen 
opiskeluvuosiinsa. Kesarean ja Konstatinopolin filosofisen opetuksen tilasta ei 
juurikaan ole tietoa. 350-luvun Ateenasta tiedetään, että retoriikan opetus kukoisti 
siellä, mutta filosofian suhteen ei voidakaan olla yhtä optimistisia. Herulien 
hyökkäykset Ateenaan vuosina 267 ja 268 olivat aiheuttaneet jonkinasteista tuhoa 
ja vahinkoa myös kaupungin filosofiselle ilmapiirille ja opetukselle. 
Lamaannuksen vaikutusten ulottumisesta Basileioksen opiskeluvuosiin on 
erilaisia näkemyksiä: Rist painottaa, että Platonin Akatemian johtajaopettajien 
(”Platonic Successors”) jatkumossa oli noiden invaasiovuosien jälkeen tauko, jota 
kesti aina 400-luvun alkuun, Plutharkhokseen asti.94 Toisaalta Rousseau varoittaa 
ylivarvioimasta kaupungin fyysisen romahduksen aiheuttaman intellektuaalisen 
vahingon kestoa ja voimakkuutta.95 Platonin, Aristoteleen ja stoalaisten 
koulukuntien perinteet lienevät olleen joka tapauksessa enemmän tai vähemmän 
edustettuina 350-luvun alkupuolen Ateenassa. On siten oletettavissa, että Basileios 
pääsi viimeistään siellä toden teolla kosketuksiin antiikin filosofisten traditioiden 
kanssa. Sen sijaan Basileioksen kosketus oman aikansa uusimpaan filosofiaan ja 
etenkin Plotinoksen platonismiin96 näyttää olevan kiistelty aihe.97 Vaikka 
Basileioksen tuotannosta voidaan osoittaa tiettyjä linkkejä Porfyriokseen, 
Plotinoksen(-Porfyrioksen) Enneadeihin ja aristoteeliseen kommentaaritraditioon, 
ei nykyvalossa voida varmuudella sanoa, ovatko nämä vaikutteet peräisin Ateenan 
opiskeluvuosilta vai myöhemmistä yhteyksistä.98 Ei ole myöskään poissuljettua, 
että Basileios olisi omaksunut joitakin uusia filosofisia vaikutteita veljensä 
94 Rist 1981, 182–183.
95 Rousseau 1994, 29.
96 Vältän tarkoituksellisesti ongelmallisen termin ”uusplatonismi” käyttöä tässä yhteydessä. 
Termin ongelmista ks. CHPLA, 3.
97 Rist päätyy Basileioksen mahdollisia Ennead-vaikutteita ruotivassa artikkelissaan hyvin 
pessimistiselle kannalle sen suhteen, että Basileios olisi ainakaan opiskeluaikanaan ollut 
kosketuksissa Plotinoksen(–Porfyrioksen) teosten kanssa. Myöskään myöhemmässä vaiheessa 
Basileioksen tuotanto ei Ristin (1981, 137–220) mukaan anna viitteitä laajasta perehtymisestä ja 
innostumisesta tähän filosofiseen suuntaukseen . Tätä vastaan Torchia (1996, 376–7) näkee 
vaikutussuhteen mahdollisena perustaen näkemyksensä tiettyjen Enneadien jaksojen ja 
Basileioksen Hexaemeron-homilioiden käsitteellisten samankaltaisuuksien varaan. Näistä Ristin 
argumentti näyttäytyy uskottavampana, sillä se perustuu historiallisesti mahdollisten 
viittaussuhteiden analyysiin. Torchian käsitteellisten alluusioiden osoittamiseen nojaava 
argumentaatio ei kykene vastaamaan Ristin esiin nostamaan kysymykseen siitä, ovatko Enneadit 
todella tarpeen Basileioksen teologisen ajattelun ”uusplatonistisen” aineksen selittämiseksi: ”Put 
Epictetus [stoic], Origen and Numenius [{middle} platonic] together (exempli gratia) and you 
have no need here of Plotinus or Porphyry.” (Rist 1981, 213.).
98 Ayres & Radde-Gallwitz 2010, 459.
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Gregorios Nyssalaisen välityksellä vielä elämänsä viimeisen vuosikymmenenkin 
aikana.99
Puhuttaessa Basileioksen filosofisista implikaatioista keskeisimmät esiin 
nousevat teokset ovat Contra Eunomium 1–3 ja Hexaemeron-homiliat.100
Basileioksen viimeisenä teoksena pidetyt Hexaemeron-homiliat101 sisältävät 
runsaasti viittauksia antiikin eri filosofisiin oppeihin, niin platonistisiin, 
aristoteelisiin kuin stoalaisiin. Kuitenkin jää epäselväksi, mitä tarkalleen ottaen 
ovat hänen lähteensä näiden teorioiden osalta – lähdekirjallisuutta itseään vai 
doxografioita, tiivistelmiä tai muuta sekundaarista kirjallisuutta. Puhe 
maailmankaikkeuden harmoniasta ja eri osien yhteydestä keskinäisessä 
sympatheiassa viittaa toisaalta platonistiseen, toisaalta stoalaiseen perinteeseen. 
Toisaalla Basileios osoittaa tuntevansa aristoteelista propria-keskustelua.102 Contra 
Eunomium 1–3 puolestaan on esimerkki Basileioksen pisimmälle viedyistä ja 
hienosyisimmistä filosofisista implikaatioista. On kuvaavaa, että ne liittyvät juuri 
kolminaisuusoppiin. Kolmiyhteisen Jumalan olemukseen liittyvät teologiset 
muotoilut ovat usein se, mistä Basileios teologina muistetaan. Toisaalta juuri tästä 
syystä näiden teosten sisältämien filosofisten vaikutteiden analyysi on 
korkeatasoista ja sillä on pitkät perinteet. Basileios puhuu Jumalan olemuksesta 
(ousia) sekä aristoteeliseltä että stoalaiselta kalskahtavaan tapaan sitoutumatta 
kuitenkaan millään tasolla näiden filosofisten perinteiden metafyysisiin 
periaatteisiin. Hänen jumalallisten persoonien nimiä koskeva argumentaationsa 
liittyy antiikin grammatiikan teorioihin, ja Jumalan yksinkertaisuuden doktriiniin 
liittyvä keskustelu ammentaa platonistisesta teologiasta.103
Näiden filosofisten implikaatioiden ylitse kohoaa Basileioksen teoksista 
kuitenkin usein voimakas ja avoin pakanafilosofian tuomitseminen ja kieltäminen. 
Esimerkiksi juuri HHex.-korpus ilmentää retorisella tasollaan Basileioksen 
99 Ks. esim. Rist 1981, 215–218.
100 Ayresin ja Radde-Gallwitzin lyhyt artikkeli ”Basil of Caesarea” CHPLA:ssa sisältää kaksi 
päälukua, ”Basil on Creation and Providence” sekä ”Philosophy in Trinitarian Theology”. Näistä 
edellinen nojaa lähes yksinomaan HHex.-korpuksen ja jälkimmäinen Eun. 1–3:n pohjalta 
nouseviin havaintoihin (Ayres & Radde-Gallwitz 2010, 461–469.).
101 Luomisen kuutta päivää (Gen. 1:1–26) käsittelevät yhdeksän homiliaa ajoitetaan 
tutkimuksessa n. vuosiin 377–378 (ks. esim. Rousseau 1994, 363). Käytän niiden tekstistä 
Naldinin hyvämaineista (Fedwick 1994, 614.) editiota Sulla Genesi (1990), sillä laajimpaan 
käsikirjoituspohjaan perustuva Amand de Mendietan ja Rudbergin editio (Homilien zu 
Häxaemeron, DeGruyter 1998) ei ole ollut saatavillani.
102 Ayres & Radde-Gallwitz 2010, 461–463.
103 Ayres & Radde-Gallwitz 2010, 464–469. Basileioksen käsityksestä jumalallisesta 
yksinkertaisuudesta (”divine simplicity”) ks. myös Radde-Gallwitz 2009, 113–174.
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avointa hyljeksyntää ja halveksuntaa kreikkalaista sivistystä kohtaan: “Miksi 
piinaisimme itseämme kumoamalla kreikkalaisten filosofien virheitä tai 
oikeammin heidän valheitaan, kun riittää, että otamme esille heidän keskenään 
ristiriitaiset kirjansa ja vertaamme niitä toisiinsa, ja, kuin vaikenevat katsojat, 
seuraamme heidän keskinäistä sotaansa?”104 Onkin syytä Emmanuel Amand de 
Mendietan sanoin erottaa tässä yhteydessä tämä Basileioksen kreikkalaista 
filosofiaa ja tiedettä kohtaan ilmentämä “virallinen” ja julkinen asenne hänen 
“henkilökohtaisesta, todellisesta ja käytännöllisestä asenteestaan”.105
Eräs teos mainitaan poikkeuksetta, kun analysoidaan Basileioksen 
suhtautumista saamaansa kreikkalaiseen paideiaan: De Graecis litteris.106 Se on 
aiheeltaan poikkeuksellinen teos Basileioksen kirjallisessa tuotannossa. Kenties 
tästä syystä sitä kohtaan on eri aikoina asetettu erilaisia odotuksia. Renessanssin 
aikakaudella se oli erityisen suosittu teos, sillä sen ajateltiin sisältävän antiikin 
klassisen kulttuurin ylistyksen kristillisestä näkökulmasta.107 Toisaalta, kuten 
Hildebrand toteaa, jos teoksen otsikko lupaa sen käsittelevän kreikkalaisesta 
kirjallisuudesta saataavissa olevaa hyötyä, eikö sen voisi olettaa kertovan 
Basileioksen näkemyksen tuosta hyödystä?108 Näiden odotusten kanssa teokseen 
syventyvä joutuu kuitenkin pettymään. Vaikka teos otsikkonsa mukaisesti 
puhuukin kreikkalaisesta kirjallisuudesta, ei Basileios siinä osoita pakanoiden 
viisaudesta olevan saatavilla mitään itsessään hyödyllistä. Pakanakirjallisuudesta 
voi “hyötyä” siinä esiintyvien esimerkillisten hahmojen valintoja ja tekoja 
seuraamalla, mutta todellinen “hyöty” on tämänkin teoksen puitteissa se 
kristillinen hyve, joka noiden esimerkkien takaa voidaan osoittaa. Rousseaun 
mukaan teos ei aiheen esittelyään lukuunottamatta esitä mitään, mitä ei olisi 
Basileioksen muissa kirjoituksissa.109 Samoilla linjoilla on Hildebrand: “Teoksessa 
104 HHex. 3.8.6 (Sulla Genesi, 98).
105 Amand de Mendieta 1976, 27–28.
106 Tämä Basileioksen teos on historian saatossa tunnettu useilla eri nimillä. Viimeisten 50 
vuoden aikana tutkimuksessa käytettyjä nimiä ovat mm. De legendis gentilium libris (CPG 
2867) ja Ad adolescentes, quomodo possint ex gentilium libris fructum capere, (lyh. sekä Ad 
adolesc. [Fedwick (ed.) 1981, IXX.] että Adol [BBV I, XX.]). Fedwickin perusteluista ottaa 
BBV:n toisesta niteestä alkaen käyttöön otsikko De Graecis litteris ks. BBV II, XXXIX n. 7. 
Teoksen tarkkaa syntyajankohtaa ei tiedetä (ajoituksen vaikeuksista ks. Fedwick 1981a, 18 n. 
100; Gribomont 1981, 44.). Käytän tekstinä Naldinin editiota Discorso ai giovani (1984), sillä se 
on olemassaolevista laajimpaan käsikirjoituspohjaan perustuva. Litt. on niitä harvoja 
Basileioksen kirjoituksia, joita on julkaistu suomeksi käännettynä (Nuorisolle, suom. nunna 
Kristoduli, 1994.).
107 Gribomont 1981, 43–44.
108 Hildebrand 2007, 2.
109 Rousseau 1994, 48–56.
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ei ole mitään mainintaa luonnollisesta filosofiasta, metafysiikasta tai Jumalan 
olemuksesta, vaikka Basileios varmasti lainasi pakanoilta näissä.”110
Tältä lähdepohjalta Basileioksen suhtautuminen saamaansa koulutukseen ja 
antiikin filosofiaan herättää erilaisia tulkintoja niissä tutkijoissa, jotka aiheeseen 
ovat syventyneet. Rousseau ymmärtää Basileioksen kieltäneen tietoisesti kaiken 
perinteisen kreikkalaisen sivistyksen korostaen näin sitä, mitä Amand de Mendieta 
kutsuu “viralliseksi asenteeksi”.111 Toisaalla tuoreimmista julkaisuista esimerkiksi 
Hildebrand edustaa linjaa, jossa painotetaan Basileiosta tyypillisenä esimerkkinä 
kristinuskon ja hellenismin kohtaamisessa syntyneestä “hybridistä”: näiden 
näkemysten mukaan kyse on kyse filosofian ja ilmoituksen “toisen toisiinsa 
sulauttamisesta, joka perustuu kaipaukseen kohti transsendenttia universaalia 
totuutta”.112 Tässä sulautumisprosessissa keskeisimpiä vaikuttajia ja sen 
aikaansaajia ovat juuri yksittäiset ajattelijat, teologit ja opettajat, kuten 
Basileios.113
En ota kantaa tähän keskusteluun tässä vaiheessa, vaan annan seuraavien 
analyysilukujen ensin osoittaa, millaisin käsittein Basileios psalmilaulun 
teologista merkitystä avaa, ja miten hän niin tehdessään suhteutuu edeltäneisiin 
ajatustraditioihin, niin ateenalaisiin kuin jerusalemilaisiin. On kuitenkin 
huomionarvoista, että Psalmihomilioita ei tavallisesti mainita niissä yhteyksissä, 
joissa Basileioksen filosofisia vaikutteita analysoidaan ja esitellään.114 Siltä osin 
seuraavat analyysiluvut täydentävät tässä hahmoteltua kuvaa Basileioksesta 
klassisen kreikkalaisen paideian ja kristillisen tradition – kirjoitetun ja 
kirjoittamattoman – polttopisteessä.
 
110 Hildebrand 2007, 5.
111 Rousseau 1994, 56–57.
112 Hildebrand 2007, 10: ”[– –] an assimilation of the one with the other based upon an appeal to 
transcendent universal truth.”
113 Hildebrand 2007, 10.
114 Pieni poikkeus tästä on Hildebrand 2007, 119–122.
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3. Tunne ja sen terapia
3.1. Psalmi ja tunteet
[K]aiken kaikkiaan Psalmien kirja poistaa, sikäli kuin mahdollista, tunteet, jotka monin 
tavoin ihmisten elämässä pitävät valtaa heidän sieluissaan. Tämän viisaan järkevyyden se 
saa aikaan jollakin sointuvalla kohottavuudella ja mielihyvällä.115
Basileioksen prologin keskeinen tarkoitus on osoittaa, millä tavoin psalmit ovat 
hyödyllisiä ihmisille. Keskeinen näkökulma tähän hyötyyn on se vaikutus, joka 
psalmeilla on tunteisiin (τὸ πάθος, mon. τὰ πάθη). Basileios mainitsee prologissa 
tunteet eksplisiittisesti kolmeen otteeseen, ensimmäisen kerran heti alkajaisksi:
”Jokainen pyhä, Jumalan Hengestä syntynyt kirjoitus on hyödyllinen.”116 Henki onkin 
koonnut ne sitä varten, että me kaikki ihmiset – ikään kuin yleisellä sielujen lääkärin 
vastaanotolla – voisimme kukin löytää parannuskeinon omaan tunteeseemme.117
Paitsi aluksi, Basileios puhuu tunteesta myös prologin lopussa:
Kun kitharassa ja lyyrassa kupari soi vastakaikuna plektralle alhaalta päin, niin tässä 
psalterionissa on harmonisten rytmien lähtöpiste ylhäällä, jotta mekin välittäisimme etsiä 
ylhäällä olevia asioita, emmekä sävelmän antaman mielihyvän vaikutuksesta tulisi 
vedetyksi alas lihan tunteisiin. Ajattelen, että tämän on profeetallinen sana meille syvästi ja 
viisaasti soittimen rakenteen kautta osoittanut, niin että sielultaan sopusointuisilla ja 
harmonisilla on helppo kulku ylhäällä oleviin asioihin.118
Käsite πάθος siis ikään kuin kehystää prologia. Lukijalle välittyy 
vaikutelma, että psalmeissa ja niiden laulamisessa keskeistä on niiden vaikutus 
tunteisiin. Basileios esittää tunteet kaikissa kolmessa yhteydessä negatiivisessa 
valossa. Alussa tunne rinnastetaan sairauteen: siihen on olemassa hoitokeino, 
tarkemmin sanottuna Jumalan Hengen inspiroimat kirjoitukset (209A). Tunteet 
115 HPs. 1.1 (PG 29, 212A–B): ”καὶ ὅλως ἐξαιρεῖ τὰ πάθη, καθ’ ὅσον οἷόν τε, τὰ ποικίλως ταῖς 
ψυχαῖς ἐν τῷ βίῳ τῶν ἀνθρώπων ἐνδυναστεύοντα καὶ τοῦτο μετά τινος ψυχαγωγίας ἐμμελοῦς 
καὶ ἡδονῆς σώφρονα λογισμὸν ἐμποιούσης.”
116 2. Tim. 3:16.
117 HPs. 1.1, (PG 29, 209A): ”Πᾶσα Γραφὴ θεόπνευστος καὶ ὠφέλιμος, διὰ τοῦτο συγγραφεῖσα 
παρὰ τοῦ Πνεύματος, ἵν’, ὥσπερ ἐν κοινῷ τῶν ψυχῶν ἰατρείῳ, πάντες ἄνθρωποι τὸ ἴαμα τοῦ 
οἰκείου πάθους ἕκαστος ἐκλεγώμεθα.”
118 HPs. 1.2 (PG 29, 213B–C): ”Τῇ κιθάρᾳ μὲν γὰρ καὶ τῇ λύρᾳ κάτωθεν ὁ χαλκὸς ὑπηχεῖ πρὸς 
τὸ πλῆκτρον τὸ ψαλτήριον δὲ τοῦτο τῶν ἁρμονικῶν ῥυθμῶν ἄνωθεν ἔχει τὰς ἀφορμάς· ἵνα καὶ 
ἡμεῖς τὰ ἄνω ζητεῖν μελετῶμεν, καὶ μὴ τῇ ἡδονῇ τοῦ μέλους ἐπὶ τὰ τῆς σαρκὸς πάθη 
καταφερώμεθα. Κἀκεῖνο δὲ οἶμαι τὸν προφητικὸν λόγον βαθέως ἡμῖν καὶ σοφῶς διὰ τῆς τοῦ 
ὀργάνου κατασκευῆς ἐνδεδεῖχθαι, ὅτι οἱ ἐμμελεῖς καὶ εὐάρμοστοι τὰς ψυχὰς ῥᾳδίαν ἔχουσι τὴν 
εἰς τὰ ἄνω πορείαν.”
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myös ovat jotain sellaista, jonka poistaminen on viisasta ja järkevää (212A). 
Psalmilaulun antaman mielihyvänkin kohdalla on varottava vajoamista alas lihan 
tunteisiin (213C).
Toisaalta Basileios puhuu prologissaan myönteiseen sävyyn sellaisista 
asioista, jotka nykylukija vaistomaisesti liittää tunteen käsitteeseen. Hänen 
mukaansa psalmi luo ”Jumalan mielen mukaisen murheen” houkuttelemalla 
”kyynelen vaikka kivisestä sydämestä”.119 Psalmilaulun aikaansaama nautinto (τὸ 
τερπνόν, ἡ τέρψις) ja mielihyvä (ἡ ἡδονή) ovat niin ikään tunteita sanan yleisessä 
ja neutraalissa arkimerkityksessä. Kuitenkaan ne eivät esiinny pelkästään 
kielteisessä latauksessa, vaan niillä on Basileioksen mielestä tärkeä rooli siinä, 
kuinka psalmilaulu on hyväksi ihmiselle. Laulamisen nautinto edesauttaa 
opetuksen juurtumista120, ja mielihyvällä näyttäisi olevan oma roolinsa myös 
tunteiden poistamisessa. Ymmärtääksemme paremmin, miten Basileios näkee 
psalmilaulun hyödyllisyyden, meidän on aloitettava syventymällä tunteen 
käsitteeseen.
Tunne-sanan käyttöön tässä yhteydessä liittyy tiettyjä ongelmia. Käsitteenä 
se on antiikin filosofisen tunneterapiakeskustelun ytimessä, mutta sitä ei voida 
analysoida yksinomaan johonkin systeemiin kuuluvana teknisenä terminä. On 
tärkeää ottaa huomioon heti alkajaisiksi, että πάθος muiden ihmisyyden 
perusasioita koskettavien sanojen tavoin saa hyvin monenlaisia merkityksiä 
ajanjaksosta, kirjoittajasta ja asiayhteydestä riippuen. Sen taustalla on verbi 
πάσχω, joka laveimmalla merkitystasollaan viittaa subjektin ulkopuolelta tulevan 
vaikutuksen kohteena olemiseen. Kun suhteutamme tämän antiikin filosofisissa 
ihmiskäsityksissä yleisesti vallalla olleeseen vaatimukseen ihmisen 
autonomisuudesta ja vapaudesta (”vapaan kansalaisen” ihanne), on 
ymmärrettävää, että verbin yleinen merkitys on ”kärsiä”.121 Tästä verbistä 
johdettuna, laajana ja joustavana substantiivikäsitteenä πάθος voidaan kuitenkin 
119 HPs. 1.2 (PG 29, 213A): ” – – οὗτος τὴν κατὰ Θεὸν λύπην δημιουργεῖ. Ψαλμὸς γὰρ καὶ ἐκ 
λιθίνης καρδίας δάκρυον ἐκκαλεῖται·”
120 HPs. 1.2 (PG 29, 213A): ”Näin myös opetukset jollain tavoin kaivertuvat paremmin sieluihin. 
Väkipakko ei ole koskaan saanut oppia kestämään, mutta nautinnon ja suloisuuden välityksellä 
sisään päässeet asiat asettuvat jotenkin vakaammin meidän sieluihimme.” / ”ὅθεν καὶ μᾶλλόν 
πως ἐντυποῦται ταῖς ψυχαῖς τὰ διδάγματα. Βίαιον μὲν γὰρ μάθημα οὐ πέφυκε παραμένειν, τὰ δὲ 
μετὰ τέρψεως καὶ χάριτος εἰσδυόμενα μονιμώτερόν πως ταῖς ψυχαῖς ἡμῶν ἐνιζάνει.”
121 LSJ πάσχω antaa mm. seuraavat englanninkieliset merkitykset: ”have something done to 
one”, ”to have something happen to one”, ”suffer”. EDG  πάσχω: to experience, undergo, suffer.
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nähdä paitsi negatiivisesti latautuneena, myös varsin neutraalina.122 Keskeisintä on 
tässä vaiheessa hahmottaa, että tämän tutkimuksen ja Basileioksen kontekstin 
kannalta mielekästä on keskittyä termin tarkastelussa ihmisen sisäistä kokemusta 
kuvaaviin merkityksiin. Kirkkoisien kontekstissa sisäisestä kokemuksesta 
puhuttaessa puhutaan sielusta (ἡ ψυχή).
Olen päätynyt kääntämään termin πάθος suomenkieleen sanalla tunne. 
Kuten edellä mainitsin, tämän käsitteen kohdalla ei voida sivuuttaa tarkastelua 
suhteessa antiikin filosofian tunneteoreettiseen pohdintaan. Erityisesti 
stoalaisessa, mutta myös laajemmin Basileioksen aikaisessa ja sitä edeltäneessä 
kreikkalais-roomalaisessa filosofiassa πάθος ja lukuisat siitä johdetut termit olivat 
keskiössä, kun keskusteltiin ja väiteltiin siitä, mitä tunteet ovat ja miten niihin 
pitäisi suhtautua eli mikä niiden arvo on. Nykyisessä antiikin tunneteoreettisen 
ajattelun tutkimuksessa vakiintunut tapa on käyttää termin πάθος 
käännösvastineena englanninkielen termiä emotion.123 Aiemmin käytettiin 
yleisemmin termiä passion,124 jonka on kuitenkin nykyajan kielenkäytössä 
katsottu viittaavan yleensä erittäin voimakkaaseen tunteeseen. Perustelu emotion-
termin käytölle onkin, että πάθος laajasti ymmärrettynä käsittää kaikki tunteet – 
näin etenkin stoalaisessa filosofiassa ja sen vaikutuskentässä.125 Alan 
suomenkielisessä nykytutkimuksessa puhutaan sekä emootioista että tunteista, 
mutta harvemmin passioista.126 Termin emootio etu tunneteoreettisen tutkimuksen 
kannalta on, että se erottuu tekstistä helpommin kuin yleisempi ja arkisempi tunne 
ja myös liittää suomenkielisen tutkimuksen vahvemmin kansainväliseen kenttään. 
Ratkaisuni käyttää sanaa tunne kauttaaltaan sanan πάθος käännöksenä perustuu 
kahteen näkökohtaan. Ensimmäinen niistä liittyy käännöksen terminologiseen 
johdonmukaisuuteen: nähdäkseni suomenkielisen lukijan on helpompi seurata 
Basileioksen argumentaatiota, kun tietty sana on käännetty kauttaaltaan samalla 
122 LSJ  πάθος antaa mm. ”that which happens to a person or thing”, ”incident, accident”; ”what 
one has experienced, good or bad, experience”, ”misfortune”; ”of the soul, emotion, passion”.
123 Esim. Järveläinen 2000, ”A Study of Religious Emotions”; Sorabji 2000, ”Emotion and Peace 
of Mind”; Knuuttila 2004, ”Emotions in Ancient and Medieval Philosophy”.
124 Esim. Basileioksen Psalmihomilioiden käännöksessä vuodelta 1963 (FC 46) yleisin 
käännösvastine on ”passion”.
125 Sorabji 2000, 7. Sorabjin näkemys engl. passion-termin voimakkuudesta on perusteltu, sillä 
esim. SOED passion antaa mm. ”strong, barely controllable emotion” ja ”(an outburst of) anger 
or rage”, kun taas SOED emotion antaa mm. ”any of the natural instinctive affections of the 
mind (e. g. love, horror, pity) which come and go according to one's personality, experiences and 
bodily state; a mental feeling”.
126 Kaarakainen & Kaukua (toim.) 2004 käytetään johdonmukaisesti sanaa tunne yleisimpänä 
käännösvastineena. Toisaalta Knuuttila (1998, 134–139) osoittaa termin laaja-alaisuuden ja 
pitkän historiallisen jänteen puhuessaan rinnakkain emootioista, tunteista ja jopa passioista.
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vastineella. Näin on etenkin, kun tähtäyspisteenä on ymmärtää yksittäisen 
käsitteen merkityksiä niinkin lyhyessä tekstijaksossa, kuin mitä 
psalmihomilioiden prologi on. Toinen näkökohta käännösvastineen valinnassa 
liitty samoin pyrkimykseen antaa Basileioksen itse puhua puolestaan: sen sijaan, 
että pyrkisin ennalta – aiemmasta tutkimuksesta saamieni vaikutelmien pohjalta 
tai muutoin mielivaltaisesti – sijoittamaan Basileioksen käsitteenkäytön 
tietynlaiseen filosofiseen tai tunneteoreettiseen malliin, haluan antaa hänelle 
itselleen mahdollisuuden avata, miten hän kulloinkin käsitettä käyttää. Tähän 
pyrin tutkimalla, kuinka hän käyttää πάθος-termiä laajemmin psalmihomilioissa. 
Intohimo, himo tai kiihko -termeihin (engl. passion-termin mahdollisia 
suomenkielisiä vastineita)127 verrattuna tunne on suomen kielessä neutraalimpi ja 
siten avoimempi erilaisille tulkinnoille. Toisaalta latinalaisperäiseen, tieteelliseltä 
kuulostavaan emootio-sanaan nähden tunne on kielenkäyttäjille tutumpi ja vastaa 
siten hyvin πάθος-sanaa, joka omassa kontekstissaan nähtynä on yleisesti käytetty 
ja rakenteeltaan yksinkertainen.
3.2. Tunne: hyvä vai paha?
Prologissa Basileios puhuu siis tunteista kielteiseen sävyyn: niihin 
vajoamista tulee välttää tai ne on syytä poistaa sielusta. Samalla kuitenkin 
prologin myönteiset viittaukset psalmilaulun aiheuttamaan mielihyvään ja 
kyynelsilmäiseen murheeseen vaikuttavat olevan ristiriidassa tämän 
tunnekielteisyyden kanssa. Tämän ristiriidan selvittämiseksi luodaan seuraavaksi 
katsaus siihen, millaisissa yhteyksissä πάθος johdannaisineen esiintyy muualla 
Basileioksen psalmihomilioissa. Keskeistä tässä katsauksessa on hahmottaa 
ensinnäkin, missä määrin termi esiintyy negatiivisissa ja missä määrin 
neutraaleissa tai positiivisissa yhteyksissä, eli voidaanko Basileioksen nähdä 
käyttävän termiä psalmihomilioissaan pääasiassa jommassa kummassa mielessä. 
Toiseksi pyrin katsauksessa etsimään vastausta kysymykseen, mitä πάθος 
Basileiokselle tarkoittaa, siis mihin muihin käsitteisiin se hänen käyttämänään 
yhdistyy.
Termi πάθος on psalmihomilioiden kannalta keskeistä termistöä, sillä 
johdannaisineen se esiintyy jokaisessa Basileioksen psalmihomiliassa, yhteensä 
127 MOT Englanti; englanti-suomi -verkkosanakirjassa passion antaa suomeksi ”intohimo, 
intohimoisuus, halu” tai ”kiihko kiihkeys”. ”Passio” suomenkielisenä vastineena on toki siitä 
edullinen, että se liittää termin sen kreikkalais-latinlaiseen historiaan. 
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67 kertaa.128 Tämän tutkielman kannalta kiinnostavin osa näistä esiintymistä ovat 
substantiivin  πάθος yksikkö- ja monikkomuodot, joita on osumista valtaosa, 44 
kappaletta. Lisäksi huomionarvoinen on πάθος-termin kanssa hyvin 
samansuuntaisia merkityksiä saava substantiivi πάθημα, joka esiintyy 
psalmihomilioissa yhteensä viisi kertaa. Adjektiivimuoto παθητικός esiintyy 
kahdesti. Jäljelle jäävät kuusitoista esiintymät ovat παθ-vartalosta etuliitteen 
avulla muodostettuja tunteeseen liittyviä termejä. Niistä useammin kuin kerran 
esiintyviä ovat  εὐπαθ- (neljästi), συμπαθ- (kolmesti), ἐμπαθ- (kahdesti) ja 
κακοπαθ- (kahdesti). Näitä etuliitteellä muodostettuja termejä hyödynnetään tässä 
πάθος-termin käsiteanalyysissä sikäli, kuin ne tarjoavat hyödyllistä lisävaloa 
aiheeseen.
Substantiivin πάθος 44 esiintymästä voidaan aluksi sulkea tarkastelun 
ulkopuolelle ryhmä käyttöyhteyksiä, joissa sillä viitataan Kristuksen 
kärsimykseen.129 Tämän jälkeen jäljelle jäävien yhteyksien kohdalla πάθος näyttää 
olevan pääasiassa kielteisesti latautunut termi. Ainoa kohta, jossa Basileios 
käyttää sitä selvästi neutraalissa tai jopa positiivisessa mielessä on HPs. 114.3, 
jossa hän puhuu Jumalan sääliväisyydestä ja oikeudenmukaisuudesta ja selittää 
säälin käsitettä: ”Sääli on tunnetta arvonsa suhteen nöyryytettyjä kohtaan, jota 
tuntevat ne, jotka ovat mielenlaadultaan myötätuntoisia.”130 πάθος näyttäytyy tässä 
myötätunnon eli sympatian (συμπάθεια, adv. συμπαθῶς) käsitteen valossa. Se on 
yhdessä tuntemista, yhdessä kärsimistä. Sääli on Basileioksen mukaan Jumalan 
myötätuntoa, sitä, että Jumala kärsii yhdessä ihmisen kanssa. Basileios jatkaa, 
kuinka Jumala säälivästi kutsuu ihmistä, joka kerran oli kunniassa paratiisissa, 
mutta lankeemuksen seurauksena joutui karkotetuksi ja nöyryytetyksi, pois 
kunniasta. Tämä ”säälin ääni” ääni kysyy myötätuntoisesti Aadamilta, missä tämä 
on (Gen. 3:9), vaikka kaiken tietävä Jumala olisi Basileioksen mukaan yhtä hyvin 
voinut osoittaa lankeemuksen valtavat mittasuhteet kysymällä näin: ”Millaiseen 
raunioon olet pudonnut niin mahtavasta korkeudesta?”131
128 TLG-tietokannassa tehty tekstihaku HPs.-korpukseen kirjainyhdistelmällä ”ΠΑΘ”, joka antaa 
tuloksena kaikki kohdat, joissa kyseinen merkkijono esiintyy. Lisäksi haku verbin πάσχω eri 
muodoista HPs.-korpuksessa (ns. lemma-haku) tuotti samassa tietokannassa 9 osumaa. Noissa 
kohdissa verbin merkitys on suurin piirtein yhtenevä, ”kärsiä”, eivätkä ne tuo merkittävää 
lisävaloa tämän tutkielman käsiteanalyysiin, mistä syystä pidättäydyn niiden käsittelystä.
129 9 esiintymää, esim. ”κατὰ τὸ πάθος τοῦ Κυρίου” / ”Herran kärsimyksen mukaisesti” (HPs. 
29.4 – PG29, 308A); ”τοῦ σταυροῦ πάθος” / ”ristin kärsimys” (HPs. 44.9 – PG 29, 408A).
130 HPs. 114.3 (PG 29, 489B): Ἔλεός ἐστι πάθος ἐπὶ τοὺς παρ’ ἀξίαν τεταπεινωμένους, παρὰ τῶν 
συμπαθῶς διατιθεμένων γινόμενον.”
131 HPs. 114.3 (PG 29, 489B–C).
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Tätä yhtä poikkeusta lukuun ottamatta πάθος vaikuttaa siis Basileioksen 
näkökulmasta negatiiviselta termiltä: Häirintä (ταραχή) ja hämmentäminen 
(σύγχυσις) ovat yleisiä tunteeseen tai tunteisiin liittyviä termejä.132 Basileios 
kuvaa tunteiden toimintaa sielussa tai sielua kohtaan verbeillä, jotka muun muassa 
viittaavat vihamieliseen hyökkäämiseen (πολεμόω)133, järkyttämiseen (σαλεύω)134 
ja tuhoamiseen (διαφθείρω)135. Tunteet ovat jotain, mihin vajotaan 
(κατολισθάνω)136 tai prologista tutun kohdan mukaisesti painutaan alas 
(καταφέρω)137. Suositeltavaa toimintaa tunteiden suhteen on niiltä pakeneminen 
(διαφεύγω)138, niiden pois ajaminen (ἐξελαύνω)139 tai niistä vapautuminen 
(σχολάζω)140 ja eroon pääseminen (ἀπαλλάσσω)141. Erityisen selvästi kielteinen 
lataus ilmenee niissä kohdissa, joissa tunteisiin liittyy attribuuttina jokin muu 
negatiivinen termi. Basileios puhuukin esimerkiksi ”pahoista tunteista” (πονηρὰ 
πάθη)142, ”pahuuden tunteista” (τὰ ἀπὸ κακίας πάθη)143, ”vihreellisistä/synnillisistä 
tunteista” (τὰ πάθη τῆς ἁμαρτίας / τῶν ἁμαρτιῶν)144 ja ”häpeällisistä tunteista” (τὰ 
αἰσχίστα πάθη145 / τὰ πάθη τῆς ἀτιμίας146).
Yleisin πάθος -termin attribuuteista on selvästi σάρξ, ”liha” (myös 
laajemmin ruumiillisuuden merkityksiä).147 Erityisen kuvaava esimerkki näistä 
yhteyksistä on HPs. 7.3: ”Syntisen eli lihan mukaan elävän eli ruumiin 
mielihyvien tärvelemän ihmisen sielu on kääritty lihan tunteisiin ikään kuin 
mutaan.”148 Basileios esittää lihan tunteet mudan kaltaisena. Ne likaavat ja 
132 Esim. HPs. 29.6 (PG 29, 320A), HPs. 33.3 (PG 29, 357B).
133 HPs. 28.8 (PG 29, 305A).
134 HPs. 33.10 (PG 29, 376B).
135 HPs. 114.3 (PG 29, 489B).
136 HPs. 1.2 (PG 29, 213C).
137 HPs. 1.6 (PG 29, 225A).
138 HPs. 29.6 (PG 29, 320A), HPs. 33.6 (PG 29, 365B).
139 HPs. 61.4 (PG 29, 477B).
140 HPs. 45.8 (PG 29, 428D).
141 HPs. 33.2 (PG 29, 356C).
142 HPs. 61.1 (PG 29, 472A).
143 HPs. 61.4 (PG 29, 477B).
144 HPs. 28.7 (PG 29, 301A), HPs. 33.6 (PG 29, 365B).
145 HPs. 1.6 (PG 29, 225D), HPs. 114.3 (PG 29, 489B).
146 HPs. 1.6 (PG 29, 225B). Vrt. Room. 1:26: ”Διὰ τοῦτο παρέδωκεν αὐτοὺς ὁ θεὸς εἰς πάθη 
ἀτιμίας – – .” / ”Tämän vuoksi Jumala antoi heidät häpeällisiin himoihin – – .”
147 Näitä on viidennes kaikista πάθος-termin substantiiviesiintymistä (7/35 ), kun mukaan ei 
lasketa jo aiemmin tarkastelun ulkopuolelle jätettyjä Kristuksen kärsimykseen viittavia 
hakuosumia. Prologin (HPs. 1.2: PG 29, 213C) lisäksi ks. HPs. 1.5 (PG 29, 221C), HPs. 1.6 (PG 
29, 225A), HPs. 7.3 (PG 29, 236A), HPs. 32.8 (PG 29, 344B), HPs. 33.3 (PG 29, 357A), HPs. 
48.11 (PG 29, 460A).
148 PG 29, 236A: ”Τοῦ δὲ ἁμαρτωλοῦ καὶ κατὰ σάρκα ζῶντος καὶ συμπεφυρμένου ταῖς τοῦ 
σώματος ἡδοναῖς ἡ ψυχὴ οἷον ἐν βορβόρῳ τοῖς πάθεσι τῆς σαρκὸς ἐγκεκύλισται·”
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saastuttavat sielua. σάρξ-termin liittäminen tunteen käsitteeseen näin avoimen 
negatiivisessa mielessä kiinnittää huomion. Vahvin taustavaikutus lienee Paavalin 
tavalla puhua lihasta. Tämä yhteys ilmenee muun muassa HPs. 29.7, jossa 
Basileios kehottaa rukoilemaan suuria asioita eikä etsimään lihaa. Hän käyttää 
perustelunaan Roomalaiskirjeen jaetta 8:8: ”Ne, jotka ovat lihassa, eivät voi olla 
Jumalalle mieleen.”149 Niin Paavalin kuin Basileioksenkin ajan hellenistisessä 
filosofisessa ja teologisessa kontekstissa liha käsitteenä liittyi yleensä väljästi 
siihen maalliseen piiriin, jossa ihminen luonnostaan on ja elää, mutta josta hän voi 
nousta pois, ylös, hengelliseen todellisuuteen ja olemiseen. Kuitenkin Paavalista 
puhuttaessa on huomioitava, että hänen käytössään liha ei terminä ole 
yksiselitteisen paha. Siitä osoituksena on muun muassa ruumiillisen lihan 
ylösnousemuksen teologia. Näin ollen Basileioksen ilmaisun τὰ τῆς σαρκὸς πάθη, 
”lihan tunteet”, taustaksi voidaan olettaa myös, että hän sillä liittyy osaksi edellä 
kuvatun hellenistisesti sävyttyneen σάρξ -puheen vahvistumista, joka tapahtui 
kristinuskon teologiassa sen ensimmäisten vuosisatojen kuluessa.150 Tätä 
näkemystä tukee myös havainto πάθος-termin esiintymisestä LXX:n ja UT:n 
kirjoissa. LXX:ssa se ei esiinny juuri lainkaan lukuun ottamatta 4. 
Makkabilaiskirjaa.151 UT:ssa kaikki kolme esiintymisyhteyttä ovat Paavalin 
kirjeissä ja selvästi kielteisesti latautuneita.152 Basileioksen perusvire termin 
käyttöön vaikuttaa siis olevan linjassa hänen runsaasti siteeraamansa Paavalin 
kanssa, mutta muutoin termin runsasta esiintymistä hänen puheessaan ei voida 
johtaa raamatulliseen vaikutukseen.
Johdannaistermeistä on tässä yhteydessä tarpeen käsitellä substantiivi 
πάθημα sekä adjektiivit παθητικός ja ἐμπαθής.  πάθημα-termin merkitys 
vaikuttaisi tulevan hyvin lähelle sitä, mitä olemme jo termin πάθος kohdalla 
havainnoineet: Viidestä esiintymisestä psalmihomilioissa kahden153 voidaan tulkita 
viittaavan yleisemmin kärsimiseen, kun taas kolme jäljelle jäävää154 ovat 
melkolailla synonyymisiä suhteessa πάθος-termiin tunteen merkityksessä. 
Huomionarvoista on, että siellä, missä molemmat termit esiintyvät samassa 
149 ”Οἱ γὰρ ἐν σαρκὶ ὄντες, Θεῷ ἀρέσαι οὐ δύνανται”; HPs. 29.7 (PG 29, 321A).
150 TDNT, σάρξ, 124, 135, 144–148.
151  TLG-tietokannassa tehty lemma-haku LXX:aan (0527) sanalla πάθος. Lemma-haku etsii 
kaikki kyseisen sanan eri muodot halutussa tekstissä.
152 Room. 1:26; Kol. 3:5; 1. Tess. 4:5.
153 HPs. 33.13 (PG 29, 381D), HPs. 114.1 (PG 29, 484D–485A).
154 HPs. 61.1 (PG 29, 469B), HPs. 61.1 (PG 29, 472A), HPs. 114.5 (PG 29, 492B).
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jaksossa (HPs. 61.1), πάθημα vaikuttaa olevan hieman neutraalimpi sävyltään 
kuin πάθος: ”Jotta siis lihan ylpeydelle altistunut sielu ei tulisi yllytetyksi vihaan 
ja murheeseen, ʼMinkä tähdenʼ, [sielu] sanoo, ʼteen pahojen tunteiden (πάθος) 
orjan sielusta, jolle sen luoja Jumala uskoi ruumiin ja siinä olevien tunnetilojen 
(πάθημα) hallinnan?ʼ”155 Suurta merkityseroa πάθος- ja πάθημα-käsitteiden välille 
ei HPs.-aineiston pohjalta voida siis olettaa. Kuitenkin tutkailtaessa edempänä 
Basileioksen käsitystä ihmisen sielusta ja tunteiden asemasta siinä on hyvä pitää 
mielessä tämä käsitteenkäytön monipuolisuus, vaikkei sillä toistaiseksi vaikuta 
olevan merkitystä tämän tutkielman kysymyksenasettelun puitteissa.
Adjektiivit παθητικός ja ἐμπαθής ovat kohtuullisen harvinaisia HPs.-
korpuksessa, sillä molemmat esiintyvät vain kaksi kertaa. παθητικός on 
neutraalimpi, ja erityisesti kohdassa HPs. 44.5 esiintyvä ilmaus ”τὸ παθητικὸν 
μέρος τῆς ψυχῆς” kiinnittää huomion.156 Se voidaan kääntää suomeksi esimerkiksi 
”sielun tunteellinen puoli”. παθητικός on ymmärrettävissä samansuuntaisesti 
myös sen toisessa esiintymisessä HPs. 7.6, jossa Basileios puhuu sielun 
tunteellisista liikkeistä (τὰ κινήματα τὰ παθητικά).157 Adjektiivi ἐμπαθής 
puolestaan on selvemmin kuin παθητικός kiinnittynyt πάθος-termin negatiiviseen 
lataukseen. Ensimmäinen sen esiintymistä, HPs. 29.5, osoittaa asian selvästi: 
Basileios keskustelee kauneudesta ja voimasta, ja kontrastoi näitä hyveitä  
vastaaviin paheisiin, joita ovat rumuus (αἰσχρότης) ja heikkous (ἀσθένεια): ”Mikä 
siis on epäkypsempää ja rumempaa kuin tunteellinen sielu?”158 Saman homilian 
seuraavassa luvussa on esiintymistä toinen. Basileios selittää jaetta Ps. 29:8159 
siten, että kun Jumala kääntää kasvonsa pois ihmisestä, tämän sielu altistuu 
tunteellisuudelle (τὸ ἐμπαθές) ja sekasortoisuudelle (τὸ τεθορυβημένον).160
Suoritetun termianalyysin perusteella voidaan todeta, että käsite πάθος 
näyttäytyy Basileioksen Psalmihomilioissa monipuolisena. Tunteeseen viittaavana 
sananakin se voi esiintyä yleisen negatiivisen latauksensa ohella neutraalissa tai 
155 HPs. 61.1 (PG 29, 472 A): ”Ἵνα γὰρ μὴ τῷ φρονήματι τῆς σαρκὸς ἡ ψυχὴ ὑποταγεῖσα, πρὸς 
ὀργὰς καὶ λύπας διερεθίζηται, ἵνα τί, φησὶ, δούλην ποιοῦμαι πονηρῶν παθῶν τὴν ψυχὴν, παρὰ 
τοῦ κτίσαντος αὐτὴν Θεοῦ τὴν ἡγεμονίαν τοῦ σώματος καὶ τῶν ἐν αὐτῷ παθημάτων 
πεπιστευμένην;”
156 PG 29, 400A. Tämä on platonistista sielun osien termistöä, ja palaankin tähän edempänä 
Basileioksen sielukäsityksen analyysin yhteydessä.
157 PG 29, 244A.
158 HPs. 29.5 (PG 29, 317C): ”Τί γὰρ ἀωρότερον καὶ εἰδεχθέστερον ψυχῆς ἐμπαθοῦς;”
159 Ps. 29:8 ”ἀπέστρεψας δὲ τὸ πρόσωπόν σου, καὶ ἐγενήθην τεταραγμένος.” / ”Sinä käänsit 
kasvosi pois minusta, ja minusta tuli vaivattu.”
160 HPs. 29.6 (PG 29, 320A).
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positiivisessa mielessä. Kuitenkin vaikka πάθος sielusta ja sen tunneliikkeistä 
puhuttaessa esiintyisi ilman eksplisiittisesti negatiivisia attribuutteja, se kantaa 
usein implisiittisesti sitä kielteistä latausta, joka kulminoituu yleisessä 
käsiteparissa ”lihan tunteet” (tai ”lihalliset tunteet”) – τὰ τῆς σαρκὸς πάθη. 
Jokseenkin synonyymisesti, tosin kenties hieman neutraalimmin kuin sanaa πάθος 
Basileios käyttää sanaa πάθημα. Termin adjektiivisista muodoista voidaan 
esiintymien vähäisyydestä huolimatta varovasti todeta, että ἐμπαθής liittyy 
negatiivisiin mielleyhtymiin vahvemmin kuin teknisemmältä ja siten 
neutraalimmalta vaikuttava παθητικός.
Olen toistaiseksi tässä termianalyysissä käyttänyt pohdinnan työkaluna 
käsitteen πάθος asemoitumista myönteisyyden ja kielteisyyden, siis arvon 
mittarissa. Toistaiseksi näyttää siltä, että tunteet näyttäytyvät Basileiokselle 
kielteisessä valossa. Kuitenkin on tarpeen vielä pohtia, mitä ovat ne tunteet, joihin 
Basileios tällä termillä viittaa. Prologin pohjaltahan syntyi vaikutelma, että kaikki 
inhimilliset tunteet eivät ole Basileioksen mukaan pahoja tai vääriä. Esimerkkinä 
tästä oli Jumalan mielen mukainen murhe, jota psalmilaulu saa aikaan. Miten muu 
psalmihomilioiden materiaali valottaa tätä ristiriitaisen oloista havaintoa? Jotta 
voitaisiin hahmottaa, mitä tunteet Basileioksen mukaan HPs.-kontekstissa ovat, on 
tarkasteltava myös hänen käsitystään ihmisen ja sielun rakenteesta. Termianalyysi 
onkin tähän mennessä antanut viitteitä siitä, että psalmihomilioissa on 
tarkoitukseen soveltuvaa materiaalia.
Aloitan etsimällä eksplisiittisiä tunnetermejä. Edellä mainitussa HPs. 29.5 
Basileios luonnehtii ihmisiä, jotka ovat sieluntilaltaan tunteiden vallassa (ψυχῆς 
ἐμπαθής). Yksi on suuttunut (θυμούμενος) ja raivosta villi, toinen murheellinen 
(λυπούμενος) ja alamaissa, kolmas on vajonnut riettauteen (λαγνεία) ja 
mässäilyyn (γαστριμαργίαις), neljäs taas pelkojen säikäyttämä (φόβοις 
ἐπτοημένος).161 Kohdassa HPs. 33.3 Basileios selittää ekskurssin omaisesti jaetta 
Ps. 6:4 (”Minun silmäni sumeni suuttumuksessa.”)162 ja tulee vastaavasti 
luetelleeksi suutumuksen lisäksi muitakin mielentiloja, joita sitten eksplisiittisesti 
kutsuu tunteiksi: ”Ei pelkästään suuttumus, vaan myös himo, pelkuruus ja kateus 
sumentavat sielun silmää; ja kokonaisuudessaan kaikki tunteet ovat sielun 
161 HPs. 29.5 (PG 29, 317B–C).
162 Ps. 6:4 (LXX): ”ἐταράχθη ἀπὸ θυμοῦ ὁ ὀφθαλμός μου”.
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tarkkanäköisyyttä hämmentäviä ja sumentavia.”163 Kyse on siis tunteista, jotka 
ovat ihmiselle vahingoksi, mitä tulee hänen sydämensä kykyyn nähdä tarkasti. 
Tarkalla näkemisellä Basileios tarkoittaa totuuden ymmärtämistä, tai paremminkin 
totuuden katselua tai tarkkailua (κατανόησις, θεωρία) eli kontemplaatiota. Näiden 
tunteiden – suuttumuksen (θυμóς), himon (ἐπιθυμία), pelkuruuden (δειλία) ja 
kateuden (φθόνος) välttämiseksi on vetäydyttävä sydämen hiljaisuuteen, pois 
maailmallisista asioista.164
Viittaus hiljaisuuden hyödyllisyyteen vahingollisten tunteiden välttämisessä 
esiintyy Basileioksen teksteissä muuallakin. Kirjeessään Gregorios 
Nazianzoslaiselle165 Basileios selittää, miksi hän on katsonut parhaaksi vetäytyä 
askeettisen elämän rauhaan: Yksinäisyys vaimentaa (κατευνάζω) tunteet, jolloin 
järki voi kaikessa rauhassa leikata (ἐκτέμνω) ne kokonaan pois sielusta. Tällaisina 
tunteina Basileios nimeää himot (ἐπιθυμίαι ), suuttumukset (ὀργαὶ), pelot (φόβοι) 
ja ahdistukset (λύπαι) ja kutsuu niitä ”sielun pahoiksi myrkkyttäjiksi” (τὰ ἰοβόλα 
τῆς ψυχῆς κακά).166 Yhteistä kaikille kolmelle jaksolle (HPs. 29.5, 33.3; 
EGrNaz.2/2) on samantapaisten mielentilojen yhdistäminen tunteen (πάθος) 
käsitteeseen samoin kuin niiden pitäminen sielulle haitallisina. Kaikissa näissä 
yhteyksissä Basileios viittaa suuttumukseen ja vihaan (θυμός, ὀργή),167 
murheeseen ja ahdistukseen (λύπη), seksuaaliseen ja ravitsemukselliseen 
nautintoon tähtäävään himoon (ἐπιθυμία) sekä pelkoon ja pelkuruuteen (φόβος, 
δειλία). Nämä jaksot vahvistavat osaltaan käsitystä siitä, että Basileioksen tavassa 
käyttää termiä πάθος kielteisyys palautuu tiettyjen tunteiden vahingollisuuteen. 
Tämä on siis vahingollisuutta nimenomaan niiden asioiden kannalta, jotka 
mahdollistavat sielulle Jumalan tahdon mukaisen elämän.
Kuitenkaan Basileioksen tunneterminologia ei ole aivan näin yksioikoinen 
ja kategorinen. HPs. 33 tarjoaa syventävän esimerkin siitä, kuinka yksittäisen 
163 HPs. 33.3 (PG 29, 357B): ”Οὐ μόνον δὲ θυμὸς, ἀλλὰ καὶ ἐπιθυμία, καὶ δειλία, καὶ φθόνος 
ὀφθαλμὸν ψυχῆς ἐκταράσσει· καὶ ἁπαξαπλῶς πάντα τὰ πάθη συγχυτικὰ καὶ ἐκταρακτικὰ τοῦ 
διορατικοῦ τῆς ψυχῆς ἐστι.”
164 HPs. 33.3 (PG 29, 357B–C).
165 EGrNaz 2/2 (Études, 156–168).
166 EGrNaz. 2/2 (Études, 159).
167 Basileios selittää muutamissa kohdin näkemystään käsitteiden θυμός ja ὀργή erosta (ks. HPs. 
29.4, PG 29, 313B; HIra. 6, PG 31, 369A). Ero näyttäisi näiden kohtien perusteella liittyvän 
tunteen vaikutuksen kestoon: θυμός leimahtaa hetkessä, kun taas ὀργή vaikuttaa pitkäkestoisena 
tunteena. Tästä syystä suomenkielisinä teknisinä käännösvastineina toimivat hyvin ”suuttumus” 
ja ”viha”. Käsitteiden määritelmä HIra.-homiliassa kuuluu tältä pohjalta käännettynä 
seuraavasti: ”Suuttumus (θυμός) on eräänlainen tunteen kuumentuminen ja terävä kiehahdus; 
viha (ὀργή) taas on pitkäkestoinen murhe ja jatkuva halu (ὁρμὴ διαρκὴς) panna vastaan 
vääryyttä tehneille, niin kuin silloin kun sielu himoitsee kostoa.” (HIra. 6, PG 31, 369A.)
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tunteen, tässä yhteydessä pelon (φόβος) käsite voi Basileioksen mukaan olla 
luonteeltaan sekä hyvä että paha. Basileios esittää Ps. 33:10168 selittäessään, että 
”ne, joiden sielut ovat jumalallisen pelon vallassa, pystyvät pakenemaan 
synnillisten tunteiden kiusaa”.169 Näin ihminen kykenee välttämään syntiä, sillä 
Jumalan pelko poistaa hänen sielustaan halveksunnan samoin kuin psalmissa 
mainitun puutteen.170 Tämä on pelastavaa ja pyhäksi tekevää pelkoa, joka ei synny 
sielussa tunteesta (οὐχὶ κατὰ πάθος ἐγγινόμενος τῇ ψυχῇ), vaan kilvoituksen 
antaumuksesta.171 Tämän hyödyllisen pelon ohella Basileios kuitenkin puhuu 
myös edellisistä esimerkeistä tutusta haitallisesta pelosta: vihollisen pelko on 
pelkuruutta (δειλία), joka ilmenee ihmisessä esimerkiksi demonien pelkona.172 
Basileioksen mukaan se ”vaikuttaa olevan epäuskosta syntynyt tunne”.173 Pelko, 
joka aiheuttaa pelkuruutta, siis rohkeuden puutetta, on siis näin katsottuna 
haitallinen tunne (πάθος). Basileioksen käytössä pelon käsite avautuu siis kahteen 
suuntaan, joista toinen on Jumalan ja sielun yhteyttä rakentava, toinen taas sitä 
tuhoava.174 πάθος-terminä liittyy molempiin säilyttäen näin pääosin negatiivisesti 
latautuneena. Myös esimerkiksi himon käsite (ἐπιθυμία) taipuu Basileioksella 
hyvään: ”Se, joka aina on Sanan himossa (ἐν ἐπιθυμίᾳ ὢν τοῦ λόγου), ei pane 
toivoa mihinkään muuhun kuin Herraan.”175 Tällä perusteella näyttää siis vaikealta 
löytää eksplisiittisesti kielteisiä tunnetermejä, joilla voisimme πάθος-käsitettä 
aukottomasti täyttää. Sielun liikkeissä olennaista näyttäisi sen sijaan olevan se, 
mihin suuntaan ne sielua vievät. Näin ollen πάθος-käsitteen analyysin tueksi 
168 ”φοβήθητε τὸν κύριον, οἱ ἅγιοι αὐτοῦ, ὅτι οὐκ ἔστιν ὑστέρημα τοῖς φοβουμένοις αὐτόν.” / 
”Pelätkää Herraa, te hänen pyhänsä, koska ne, jotka pelkäävät Häntä, eivät kärsi puutetta.” 
169 HPs. 33.6 (PG 29, 365B): ”οἱ τῷ θείῳ φόβῳ τὴν ψυχὴν κατειλημμένοι πᾶσαν τὴν ἐκ τῶν 
παθῶν τῆς ἁμαρτίας ἐνόχλησιν διαφεύγουσι”.
170 HPs. 33.6 (PG 29, 365C).
171 HPs. 33.8 (PG 29, 369D).
172 HPs. 33.8 (PG 29, 369C). ks. HPs. 33.3 yllä. Basileios viittaa tässä Ps. 63:2 ”vapauta sieluni 
vihollisen pelosta”.
173 HPs. 33.8 (PG 29, 369C): ”ὁ τοιοῦτος φόβος ἀπιστίας ἔοικεν ἔγγονον εἶναι πάθος”.
174 ”Pelastava pelko” liittynee Basileioksen ajattelussa asteittaisen pyhityksen konseptiin, jossa 
pelko on Jumalan rakastamisen ensiaskel. Ks. HPs. 32.6 (PG 29, 337B): ”Koska Herran pelko 
on viisauden alku, mieleltään maallisia ihmisiä (οἱ τὰ γήινα φρονοῦντες) pitää opettaa pelolla. 
Kuitenkin siinä missä pelko välttämättä on otettava johdantona hurskauteen (εἰσαγωγικὸς εἰς 
εὐσέβειαν), rakkaus (ἀγάπη) puolestaan ottaa lopulta yhteyteensä ne, joita on opetettu viisauden 
mukaisella pelolla (ἐπιστημονικός φόβος), ja täydellistää heidät.” Tässä hahmottuu kaksi tasoa, 
joista alemmalla hallitsee pelko ja ylemmällä rakkaus. Knuuttilan (2004, 129) mukaan Basileios 
seuraa Kleemensin ja Origeneen opetusta ja esittää toisaalla tyypillisen aleksandrialaisen 
kolmitasoisen hengellisen kehittymisen mallin. (ks. Ask. F prol. 3: PG 31, 896B; Ask. Silvas, 
156–157.). Kenties Basileios viittaa tähän myös prologissa sanoessaan, että psalmi on 
”aloittelijoiden alkeisopetusta, edistyvien kehitystä, täydellistyneiden perustus” (HPs. 1.2: PG 
29, 213A.).
175 HPs. 33.6 (PG 29, 365B).
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kiinnittän seuraavaksi huomion siihen, millainen on Basileioksen käsitys sielun 
sisäisestä rakenteesta ja dynamiikasta, jossa nämä liikahdukset hyvän ja pahan 
suunnan suhteen tapahtuvat.
3.3. Sielu – tunteen paikka
Psalmihomiliat ovat täynnä puhetta sielusta. Kuitenkin niiden pareneettinen 
eli kehottava luonne huomioon ottaen ei ole yllättävää, että systemaattista ja 
johdonmukaista oppia sielusta ei niistä helposti ole paikannettavissa. Sielun 
rakennetta ja tunteiden sijaintia tuossa rakenteessa sivuavat harvahkot lausunnot 
tulevat vastaan usein yllättäin ja in passim eli sivunmennen sanoen.
Antropolginen viitekehys, ihmisen rakenne, näyttäytyy psalmihomilioissa 
melko selkeänä: ihminen koostuu kahdesta osatekijästä, sielusta ja ruumiista. 
Sielun ja ruumiin suhdetta Basileios kuvaa muun muassa ensimmäisen asumisena 
jälkimmäisessä (ἡ ἐνοικούση ψυχῆς τῷ σώματι).176 HPs. 61.1 mukaan Jumala 
luodessaan ihmisen uskoi sielulle ruumiin ja tämän tunnetilojen hallinnan (ἡ 
ἡγεμονία τοῦ σώματος καὶ τῶν ἐν αὐτῷ παθημάτων).177 Tältä osin Basileios liittyy 
aleksandrialaisen, platonismista vaikutteita saaneen kristillisen teologian linjaan.
Entä sielun rakenne? Simo Knuuttila esittää teoksessaan Emotions in 
Ancient and Medieval Philosophy, että myös tässä suhteessa Basileios liittyy 
platonistiseen perinteeseen.178 Knuuttila käyttää Basileioksen sielukäsitystä 
käsittelevän osionsa lähteinä etenkin homilioita De ira ja In attende tibi ipsi179. 
HIra. sisältääkin terminologisesti klassisen platonistisen sielun kolmijaon180 järjen 
(λογιστικόν), kiihkon (θυμοειδές) ja himon (ἐπιθυμητικόν) mukaisiin osiin tai 
tasoihin. Basileios liittyy siinä muutenkin vahvasti Platonin perintöön vertaamalla 
sielun θυμοειδές-osaa yhtäältä hevoseen, joka täytyy suitsia järjen ohjaukseen ja 
toisaalta sotilaaseen, joka pitää saada järjen liittolaiseksi syntiä vastaan.181 
Samansuuntainen ymmärrys välittyy myös HAtt.-homiliasta: siinä Basileios 
esittää sielussa olevan ensinnäkin järjellinen ja älyllinen sielunosa (τὸ λογικὸν καὶ 
176 HPs. 32.6 (PG 29, 337C).
177 HPs. 61.1 (PG 29, 472A).
178 Knuuttila 2004, 128.
179 Kumpaakaan homiliaa ei ole kyetty ajoittamaan tarkasti Basileioksen kirkollisen viran 
vuosien puitteissa. HAtt.-homilian teksti on Rudbergin editoima (L'homélie, 1962).
180 Resp. 4.435a–442d, 9.580d–581c; ks. Knuuttila 2004, 7–18 & Lorenz 2009, 3.2.
181 HIra. 5 (PG 31, 365A–368A). Hevosvertauksen osalta ks. Phaedr. 246a–256e; Valtiossa 
Platon nimittää armeijaluokan edustajia yleensä termillä φύλαξ, ”vartija” (esim. Resp. 2.374d–
e), mutta myös στρατιώτης, ”sotilas” (5.469b, 5.470a), jota Basileios tässä yhteydessä käyttää. 
Samoin kuin vartijaluokan tulee olla hallitsijoiden tukena, niin vastaavasti sielun kiihko-osan 
pitää olla järjen liittolainen (σύμμαχος, Resp. 4.441e).
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νοερὸν τῆς ψυχῆς), ja toiseksi tunteellinen ja irrationaalinen osa (τὸ παθητικόν τε 
καὶ ἄλογον). Järkiosalle kuuluu luonnostaan hallinta, tunneosalle alistuminen 
järjen valtaan.182
HPs.-korpuksessa tilanne näyttäytyy terminologisesti katsottuna 
toisenlaisena. HIra.-homiliasta tuttu standarditermi λογιστικόν ei esiinny 
psalmihomilioissa kertaakaan. λογικὸν (HAtt.) puolestaan esiintyy 
yksikkömuotoisena kolmesti, mutta ilmaisua ἡ λογικὴ ψυχή183 lukuunottamatta 
yhteys sieluun on täysin tulkinnanvarainen.184 Myöskään kyseinen ilmaisu ei 
asiayhteydessään liity sielun kolmijakoon. Samoin psalmihomiliat eivät tunne 
HIra. 5185 esiintyvää järkiosaan viittaavaa ilmaisua ὁ φρόνιμος τῆς ψυχῆς μέρος.186 
Alempia sielun tasoja käsitteleviä termejä Basileios viljelee psalmihomilioissa 
niin ikään niukasti. Hänen sanastoonsa ei kuulu θυμοειδές.187 HIra. -homiliassa (ja 
Platonilla) myös θυμóς-termillä viitataan kiihkoon sielun osana. Basileios 
kuitenkin käyttää sitä psalmihomilioissa ainoastaan sen tunnetta kuvaavassa 
merkityksessä – neljästätoista esiintymästä kolmessa tulkinta sielun sisäisenä 
erillisenä agenttina olisi myös mahdollinen, mutta mikään näiden asiayhteyksissä 
ei puolla tätä tulkintaa erityisen vahvasti.188 Kenties lähimmäksi tässä yhteydessä 
tulee prologin ilmaus psalmista suuttumuksen rauhoittajana (”Μαλάσσει μὲν γὰρ 
τῆς ψυχῆς τὸ θυμούμενον”).189 Jälleen kontekstista ei käy selvästi ilmi, voisiko 
tulkinta sielun kiihko-osana olla perusteltu. θυμόω-verbin passiivin 
partisiippimuoto voidaan tässä yhteydessä tulkita sekä maskuliinin että neutrin 
182 HAtt. (L'homélie, 35). Basileioksen muotoilusta syntyy ensisilmäyksellä vaikutus, että toisin 
kuin HIra. -homiliassa, hän tässä yhteydessä jakaakin sielun kahteen osaan. Kuitenkin tarkka 
lukija voi havaita myös toisen tulkintamahdollisuuden: sielun osien rooleja avaavassa virkkeessä 
Basileios viittaa edelliseen eli järkevään osaan yksikkömuotoisella artikkelilla (τῷ μὲν φύσει τὸ 
κρατεῖν ὑπάρχει), kun taas jälkimmäiseen eli tunteelliseen ja järjettömään osaan monikko-
muotoisella artikkelilla (τοῖς δὲ τὸ ὑπακούειν τῷ λόγῳ καὶ καταπείθεσθαι – omat kursivointini). 
Näin on mahdollista ymmärtää tässäkin yhteydessä sielun kolmijako, jolloin jakso vaikuttaisi 
korostavan järjen ja kiihkon liittolaisuuden (vrt. HIra. 5) sijaan järjen erityislaatuisuutta kahteen 
alempaan sielunosaan nähden.
183 HPs. 44.8 (PG 29, 405B).
184 TLG-tietokannassa Basileioksen HPs.-korpukseen (2040.018) tehdyt lemma-haut sanoilla 
λογιστικόν ja λογικός.
185 PG 31, 365C.
186 TLG-tietokannassa Basileioksen HPs.-korpukseen (2040.018) tehty lemma-haku sanalla 
φρόνιμος.
187 TLG-tietokannassa Basileioksen HPs.-korpukseen (2040.018) tehty lemma-haku sanalla 
θυμοειδής.
188  TLG-tietokannassa Basileioksen HPs.-korpukseen (2040.018) tehty lemma-haku sanalla  
θυμóς. Termin käytöstä kuvaamaan kiihkoa tai suuttumusta tunteena ks. esim. HPs. 29.4 (PG 29, 
313A–B) ja HPs. 33.3 (PG 29, 357B–C). Tulkinnanvaraiset kolme esiintymää ovat HPs. 1.1 (PG 
29, 212C), HPs. 7.5 (PG 29, 240C) sekä HPs. 61.1 (PG 29, 469B).
189 HPs. 1.2 (PG 29, 212C).
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akkusatiivina. Edellisen tulkinnan mukaisesti sen voisi kääntää ”sielultaan 
suuttuneeksi [ihmiseksi/henkilöksi]”, jälkimmäisen mukaan taas ”sielun 
suuttumukseksi”.190 Tarkoituksellinen yhteys sielun kolmen tason malliin on 
kuitenkin epätodennäköinen.191
Platonisen kolmijaon termeistä ainoastaan ἐπιθυμητικόν mainitaan 
psalmihomilioissa,192 mutta sen ainoa esiintymä HPs. 7.6 ei sekään esitä sielua 
kolmi- vaan ennemminkin kaksiosaisena. Tämä asiayhteys on kuitenkin 
kiinnostava:
”Jumala tutkii sydämet ja munuaiset oikeudenmukaisesti.” (Ps. 7:10) Siis kun Kirjoitukset 
monessa paikassa pitävät sydäntä sielun hallitsevana osana (ἡγεμονικόν), ja munuaisia taas 
monessa paikassa sielun himoavana osana (ἐπιθυμητικόν), niin siten tämä sama tarkoittaa, 
että ʼOi Jumala, tuomitse minut sekä niiden oppien mukaisesti, jotka minulla on hurskauden 
kautta, että tunteellisten liikkeiden (τὰ κινήματα τὰ παθητικά) mukaisesti; sillä Sinä tutkit 
sydämet ja munuaiset.ʼ193
ἐπιθυμητικόν on siis tässä se osa sielusta, jossa tunneliikahdukset 
tapahtuvat. Mutta sen vastaparina Basileioksella onkin ἡγεμονικόν, sielun 
autoritatiivinen osa, joka käsitteenä liittyy platonismia vahvemmin stoalaiseen 
filosofiaan.194 Vaikka antropologisten premissiensä osalta Basileios onkin 
lähempänä sielun ja ruumiin eroa korostavan platonismin näkemyksiä, se ei 
rajoita hänen käsitteenkäyttöään: ἡγεμονικόν-osan identifioiminen sydämeen 
heijastelee myös stoalaisuuden vaikutteita – Platonillahan ylin sielun taso sijaitsi 
ruumiinosista päässä.195 ἡγεμονικόν esiintyy käsitteenä Basileioksen 
psalmihomilioissa useassa kohdassa siten, että sen voidaan tulkita viittaavan juuri 
hallitsevaan sielunosaan.196 Basileioksen käytössä se on ihmisen jumalakykyinen 
190 LSJ θυμόω antaa neutrimuotoiselle partisiipille τὸ θυμούμενον käännöksen ”passion”.
191 Sama ilmaisu τῆς ψυχῆς τὸ θυμούμενον esiintyy myös  HPs. 61.1 (PG 29, 469C): ”sielun 
suuttumus” saadaan asettumaan aloilleen kärsivällisyyden (ὑπομονή) vaikutuksesta, mikä 
karkoittaa ylimielisyyden (ὑπερηφανία) ja saa nöyryyden (ταπείνωσις) menestymään. Tämäkään 
yhteys ei tue erityisellä tavalla tulkintaa, jonka mukaan τὸ θυμούμενον nähdään viittaavan sielun 
kiihkoagenttiin platonistisen jaottelun mielessä. 
192 TLG-tietokannassa Basileioksen HPs.-korpukseen (2040.018) tehty lemma-haku sanalla 
ἐπιθυμητικός.
193 HPs. 7.6 (PG 29, 244A).
194 Knuuttila 2004, 47–48; Lorenz 2009, 5.2.
195 Tim. 44d. Sydän on kiihkeän sielunosa aluetta, ”henkivartijoiden huone”, josta verenkierron 
kautta lähtee tieto ja käsky ulkoisesta tai sisäisestä vaaratilanteesta kaikkialle ruumiiseen (Tim. 
70a–c).
196  TLG tietokannassa Basileioksen HPs.-korpukseen (2040.018) tehty lemma-haku sanalla 
ἡγεμονικὸς. 9 esiintymästä 6 on tämän tarkastelun kannalta mielenkiintoisia. Sen ulkopuolelle 
jäävissä 3 esiintymässä sanaa käytetään adjektiivina merkityksessä ”johtava”, ”hallitseva” 
(Esim. HPs. 28.2 pässi esitetään lampaiden joukossa johtavana eläimenä.).
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osa, siis se osa, joka vahvimmin kykenee yhteyteen Jumalan kanssa.197 Se on se 
sielun osa, joka muodostaa mieleen kuvia (φαντασιόω).198
Basileios siis tulkitsee psalmijakeen Ps. 7:10 viittaukset sisäelimiin sielun 
tasoiksi: sydän on ἡγεμονικόν, munuaiset ovat ἐπιθυμητικόν, jossa tapahtuvat 
tunteiden liikkeet (τὰ κινήματα τὰ παθητικά). HPs. 44.5 Basileios puhuu 
alemmasta sielun tasosta samoilla käsitteillä, mutta ne ovat ikään kuin vaihtaneet 
paikkaa keskenään. Siinä Jumalan Sana, Herra Jeesus Kristus on kuin miekka, 
joka halkaisee sielun tunteellisen osan (τὸ παθητικὸν μέρος τῆς ψυχῆς) ja 
kuolettaa siinä sijaitsevat himolliset liikkeet (τὰ πρὸς ἐπιθυμίαν κινήματα).199 
Molemmin päin ilmaistuna ajatus kulkee yhteen suuntaan: Sielu on moniosainen, 
ja tiettyyn osaan tai tiettyihin osista liittyvät leimallisesti tunteet, etenkin himo.200 
Näyttää siltä, että tiukan platonistisen kolmijaon sijaan psalmihomilioissa ilmaistu 
sielukäsitys hahmottuu kahden tason mallina, jossa sielun toimintoja katsotaan 
hallitsevan ja tunteellisen osan näkökulmista. Toki Basileioksen HIra.-homiliassa 
eksplisiittisenä esittämä sielun kolmijako voisi olla myös sisällä tässä kahden 
tason mallissa siten, että termin παθητικόν alle kätkeytyvät sekä himo- että 
kiihkoagentti. Terminologisesti Knuuttilan lähteinään käyttämistä homilioista 
HAtt. tulee lähimmäksi psalmihomilioita: παθητικόν esiintyy myös siinä.201 HAtt. 
-homilian ylempää sielunosaa kuvaavat termit λογικὸν ja νοερὸν on myös helppo 
samaistaa puheeseen autoritatiivisesta sielunosasta, sillä selittäessään HPs. 1.5 
sielun sisäistä dynamiikkaa Basileios puhuu tunteiden kanssa hallinta-asemasta 
taistelevasta järjestä (λόγος, τὸ λογισμόν) ja mielestä (νοῦς).202 Itse asiassa HAtt. 
on terminologisesti vieläkin lähempänä psalmihomilioita:  ἡγεμονικόν esiintyy 
siinä muutamaankin otteeseen juuri sielun autoritatiiviseen osaan viittaavana 
terminä.203
197 Ks. esim. HPs. 28.3 (PG 29, 289A), HPs. 33.1 (PG 29, 353B), HPs. 33.12 (PG 29, 380C), 
HPs. 45.5 (PG 29, 424C).
198 HPs. 28.3 (PG 29, 289A). Vrt. stoalainen käsitys ”kolmannen tason pneumasta” eli sielusta, 
”which accounts for the reception and use of impressions (or representations) (phantasiai) and 
impulse (hormê: that which generates animal movement) or, to use alternative terminology, 
cognition and desire.” (Lorenz 2009, 5.2.)
199 HPs. 44.5 (PG 29, 400A–B).
200 Platonin alempien sielun tasojen nimittäminen kokoavalla termillä παθητικὸν esiintyy jo 
stoalaisella Posidonioksella, joka pyrki argumentoimaan platonistisen sielukäsityksen puolesta 
(Sorabji 2000, 94–5.).
201 Ks. n. 183 yllä monikkomuodosta tunteellisen sielunosan yhteydessä.
202 HPs. 1.5 (PG 29, 229C).
203 (L'homélie, 24, 36.). Knuuttila (2004, 128) jättää tämän seikan huomiotta Basileioksen 
sielukäsityksen katsauksessaan.
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Huolimatta tästä terminologisesta varianssista psalmihomiliat eivät 
kuitenkaan näyttäisi olevan ristiriidassa sen kuvan kanssa, joka Basileioksen 
psykologisesta mallista yleisesti vallitsee. Tunteiden sijoittaminen erilliseen sielun 
tasoon heijastelee joka tapauksessa platonistisen perinteen vaikutusta.  Toisaalta 
Aleksandrialaisen teologian vaikutus huomioiden autoritatiivisen sielunosan 
käsitteen (ἡγεμονικόν) esiintyminen Basileioksella ei myöskään ole aivan 
yllättävää, sillä se kuuluu Origeneen käsitteistöön.204
Sielun sisäinen dynamiikka näyttäytyy psalmihomilioissa järjen ja tunteen 
kamppailuna: jos järki ei kykene hallitsemaan pahoja tunteita, ne ottavat siitä 
välittömästi ylivallan ja orjuuttavat sen.205 Ideaalitilanteessa hallitseva sielunosa 
on vakaa, jolloin tunteet eivät pääse hyökkäämään. Tällöin ihminen on osallinen 
Jumalan rauhasta.206 Basileioksen kielenkäyttö on elävää, mistä johtuen 
terminologisesti tarkkaa antropo- tai psykologista mallia on vaikea osoittaa. Hän 
puhuu tästä järjen ja tunteen vastakkainasettelusta melko vapaasti ihmisen, sielun, 
ruumiin ja tunteiden käsitteistöllä. Terminologisesta joustavuudesta huolimatta 
kaikista yhteyksistä paistaa läpi perusasetelma: jos ihmisen ylempi, järjellinen, 
jumalakykyinen osa ei alista tunteita hallintaansa, ne ottavat kokonaisuudessa 
ylivallan. Tähän ajatukseen sopivat hyvin myös myös platonistinen järjen ja 
tunteen ristivedon selittäminen sielun eri osilla samoin kuin ylemmän sieluntason 
nimittäminen hallitsevaksi (ἡγεμονικόν). Tähän kaikkeen liittyen on valaisevaa 
katsoa esimerkkinä HPs. 61.1, jossa Basileios avaa järjelle annetun 
hallintatehtävän taustaa:
Jotta siis lihan ylpeydelle altistunut sielu ei tulisi yllytetyksi vihaan ja ahdistukseen, 
”Miksi”, hän sanoo, ”teen pahojen tunteiden (πονηρῶν παθῶν) orjan sielusta, jolle sen luoja 
Jumala uskoi ruumiin ja siinä olevien tunteiden hallinnan (ἡγεμονία τοῦ σώματος καὶ τῶν 
ἐν αὐτῷ παθημάτων παθημάτων)?” Näin ollen [sielun] täytyy sekä pitää vallassaan (ἄρχειν) 
tunteita (παθῶν), että palvella Jumalaa. On nimittäin mahdotona [sielulle] olla alamainen 
synnille ja Jumalalle; sen sijaan sen täytyy sekä vallita pahuutta (κακίας ἐπικρατεῖν), että 
alistua kaikkeuden Hallitsijan valtaan.207
Huolellisesti luettuna tämän tekstijakson perusteella tunteet näyttävätkin 
sijoittuvat sielun tai sen osan sijaan ruumiiseen. Tämän terminologisen havainnon 
nostaminen jakson tulkinnan keskiöön vaikuttaa kuitenkin tarpeettomalta. 
204 Knuuttila 2004, 122.
205 HPs. HPs. 1.5 (PG 29, 229C); HPs. 28.2 (PG 29, 288A).
206 HPs. 28.8 (PG 29, 305 A). Vrt. Fil 4:7. Ks. myös HPs. 29.6, jossa Basileios esittää 
samansuuntaisesti, että Jumalan rauha sydämessään ihminen voi paeta tunteiden aiheuttamaan 
mylläkkää ja hämmennystä (PG 29, 320 A).
207 HPs. 61.1 (PG 29, 472 A–B). 
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Hedelmällisempää on hyväksyä sen kohdalla tietty epäjohdonmukaisuus, joka 
ymmärrettävästi on läsnä monissa varhaisissa kristillisissä kirjoituksissa liittyen 
ruumiiseen ja maallisuuteen. Olihan yhtäällä ajatus synnistä ja kuolemasta osana 
katoavaista maailmaa, toisaalla teologinen ymmärrys pyhän, taivaallisen Luojan ja 
Jumalan inkarnaatiosta ihmiseksi, lihaan. Myös platonistisen perinteen ruumiin 
väheksyntä asetti juutalaisesta kontekstista ponnistaneen kristinuskon teologialle 
haasteita tässä suhteessa. Olennaista tässä homiliankohdassa on ennemminkin 
Basileioksen viesti siitä, että pitäessään haitalliset tunteet hallinnassaan sielu 
toimii Jumalan esimerkin mukaan.
Tunteen käsitteen analyysi ja siitä nousseiden havaintojen peilaaminen 
Basileioksen käsitykseen ihmisen ja sielun rakenteesta on osoittanut toistaiseksi 
sen, että Basileios käyttää antiikin filosofista käsitteistöä hyvin laajasti ja 
joustavasti – eikä missään tapauksessa dogmaattisesti. Platonistinen ja stoalainen 
käsitteistö kulkevat hänen puheessaan rinta rinnan, mikä saa huomion 
suuntautumaan käsitteiden käytännölliseen soveltamiseen: olennaista näyttäisi 
olevan se, että tietyt tunteet päästessään vaikuttamaan sielun ”tunteellisessa” 
osassa ovat vahingollisia ihmiselle. Tämä on kuitenkin Basileioksen 
psalmihomilioissakin vasta taustaa ja viitekehystä – hänen viestissään keskeistä on 
se, kuinka näihin pahoihin, ”lihallisiin” tunteisiin tulee suhtautua.
3.4. Apatheia ja metriopatheia
Antiikin filosofinen tunneterapia tuntee kaksi pääuomaa tässä suhteessa, ja 
tämän aiheepiirin tutkimuksessa on perinteisesti pyritty etsimään kappadokialais-
isien asemaa näihin uomiin nähden.208 Niin kutsutun apatheia-linjan mukaan 
elääkseen hyveellisesti ja oikein ihmisen tulee kuolettaa kaikki tunteet. Tämän 
näkemyksen tunnetuimmat edustajat tulevat stoalaisen filosofisen perinteen 
piiristä, ja apatheia-ajattelua pidetään yhtenä stoalaisuuden keskeisimmistä 
panoksista antiikin filosofiseen debattiin, vaikkakin myös koulukunnan sisällä on 
osoitettavissa hajontaa sen suhteen, mitä yksittäiset filosofit apatheian käsitteellä 
tarkoittavat. Klassisen stoalaisen apatheia-ajattelun taustalla on näkemys tunteista 
ihmisen tietoisuudessaan tekeminä arvovalintoina. Tähän näkemykseen kuuluu 
sen mahdollisuuden poissulkeminen, että sielussa vaikuttaisi irrationaalisia 
voimia.209 Toista pääuomaa nimitetään metriopatheia-suhtautumiseksi. Siinä 
208 Mm. Sorabji 2000, Knuuttila 2004.
209 Sorabji 2000, 195, 197.
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voimakkaiden tunteiden hillintä nähdään tärkeäksi, mutta tunteet sinänsä eivät ole 
läpeensä pahoja eikä niitä siksi tarvitse kuolettaa kokonaan pois. Päin vastoin, 
monet tunteet ovat kohtuullisissa määrin jopa tärkeitä ja hyödyllisiä ihmiselle. 
Aristoteles liittyy tähän linjaan. Hänen ajattelussaan metriopatheia tarkoittaa 
tällaisessa positiivisessa hengessä tunteiden hillintää niitä kouluttamalla ja 
jalostamalla. Hänen jälkeensä metriopateettisen tradition merkittävimmät 
edustajat hellenistisellä ajalla olivat platonisteja, joille pääpaino tunteiden 
hillinnässä on niiden kielteisempi ja torjuvampi kuin Aristoteleella. 
Metriopatheia-linjaa kuvataan kuitenkin usein platonis-aristoteeliseksi, vaikka 
Platonin itsensä tuotannosta ei tähän kysymykseen löydykään yhtä, selkeää 
kantaa.210 
Tunteisiin suhtautumisen piiristä on mahdollista osoittaa kolmaskin tie: 
moni antiikin ajattelija päätyi hyväksymään molemmat näkökulmat. Yhtäältä oli 
niitä, kuten Filon ja hänen jälkeensä monet kristilliset kirjoittajat, jotka näkivät 
näissä suhtatutumistavoissa kahden eri kerroksen ihmisiä: metriopatheia oli 
tavallisille ihmisille, apatheia poikkeusyksilöille soveltuva ideaali. Poikkeavuus 
tässä yhteydessä merkitsi erityistä hengellistä herkkyyttä, joka helposti samastui 
askeettisen kristillisen kilvoituksen kanssa. Toisaalta molempi parempi -malliin 
tarttuivat Plotinoksen johdolla uusplatonistiset filosofit, joille metriopatheia ja 
apatheia olivat kaksi eri tasoa ylös Jumalaan pyrkivän filosofin hyveellisyydessä 
kehittymisessä.211 Tämän kolmannen tien kulkijoiden osalta on kuitenkin 
huomioitava, etteivät heidän tunteen käsitteen määrittelyä koskevat näkemyksensä 
olleet välttämättä linjassa stoalaisen tunneteorian valtavirran kanssa. Päin vastoin, 
he saattoivat kritisoida stoalaista linjaa kylmänä ja tunteettomana. Knuuttilan 
mukaan platonistisista lähtökohdista ymmärretty apatheia olikin maallisen 
todellisuuden yli kohoavan täydellisyyden tilan ominaisuus, jossa ”tunteellinen 
dispositio säilyi”.212 Tähän linjaan, siis stoalaisen apatheian kritiikkiin ja toisaalta 
tunteista vapautumiseen askeettisen kilvoituksen täyttymyksessä, sekä Knuuttila 
että Sorabji liittävät Kappadokialaisteologit Basileioksesta alkaen.213
Sorabjin Basileios-osiossaan esittämä keskeinen näkemys on, että yllä 
mainitun kolmannen tien hengessä Basileioksen kirjoituksista on luettavissa kaksi 
210 Sorabji 2000, 196, 201. Platonin dialogien tarjoamista eri malleista ks. Sorabji 2000, 201.
211 Sorabji 2000, 197; Knuuttila 2004, 88–89.
212 Knuuttila 2004, 92–93
213 Sorabji 2000, 393–393; Knuuttila 2004, 133.
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eri tunteisiin suhtautumisen kontekstia. Metriopatheian hän liittää 
”konsolaatiokontekstiin”, apatheian ”askeettisen ideaalin kontekstiin”. Näistä 
edellisen osalta hän perustaa lähteensä kirjeisiin, jälkimmäisen osalta taas 
pääasiassa askeettisiin kirjoituksiin.214 Knuuttila liittyy Basileioksen osalta lähinnä 
jälkimmäiseen näistä Sorabjin konteksteista, tosin kommentoiden apatheia-
kysymystä kokoavasti kaikkien kappadokialaisteologien kannalta: 
kappadokialainen apatheia on yhtäältä vapautta synnillisistä maallisista tunteista, 
toisaalta väline sielun ylimaalliseen, enkeleihin verrattavaan tilaan, jossa sielu on 
kokonaan kääntynyt Jumalaa kohti. Knuuttila myös alleviivaa Sorabjia 
vahvemmin Basileioksen apatheian platonistista luonnetta toteamalla, ettei tässä 
jumalallistuneessa sieluntilassakaan näytä siltä, että tunteellinen sielun osa 
häviäisi kokonaan.215 Koska kummankaan lähteisiin eivät lukeudu psalmihomiliat, 
on perusteltua verrata näitä tulkintoja niihin havaintoihin, joita tämä HPs.-
korpuksen analyysi on toistaiseksi synnyttänyt.
Jäljitettäessä Basileioksen näkemystä järjen ja vahingollisten tunteiden 
keskinäisestä dynamiikasta ihmissielussa hallinnan käsite on noussut esiin. Ajatus 
hallitsemisesta ei sisällä eliminoinnin, tuhoamisen ja hävittämisen ulottuvuuksia, 
vaan se on tunteiden ja sielun tunneosan tai -osien hillitsemistä. Tästä 
lähtökohdasta voisi päätellä, että metriopatheia kuvastaisi Basileioksen 
tunneterapeuttista linjaa parhaiten. Kuitenkin psalmihomilioiden lukija törmää 
kehotuksiin paeta tunteita, ajaa ne pois sielusta ja vapautua niistä. Prologissa 
Psalmien kirjan hyvyyksiin luetaan se, että se ”karkottaa” (ἐξαιρέω) ihmisiä 
vallassaan pitävät tunteet, siis päästä niistä vapaaksi.216 Myös HPs. 33.2 sisältää 
tähän liittyen erityisen mielenkiintoisen jakson:
Niitä, joilla on rauhallinen hahmo ja jotka ovat niin päässeet eroon kaikista tunteista 
(παντὸς πάθους ἀπηλλαγμένοι), ettei heidän sieluissaan ole mitään hämmenystä  
asumassa, niitä kutsutaan säyseiksi (πραΰς). Siksi kaikista ihmisistä maan päällä Mooses 
tunnetaan kaikkein säyseimpänä.217
214 Sorabji 2000, 391–395.
215 Knuuttila 2004, 133. Knuuttila tosin ilmoittaa tässä kohtaa lähteekseen Basileioksen Sermo 
Asceticus I ( = **AskAdm 3; CPG 2891; BBV iii, viii ). Tämä lyhyt munkeille suunnattu puhe 
kuuluu kuitenkin niihin Basileioksen kirjoituksiin, joiden autenttisuudesta ei vallitse varmuutta 
tutkimuksessa (Gribomont 1953, 313.). Kyseinen kirjoitus on myös Sorabjin (2000, 392) 
lähteenä.
216 HPs. 1.1 (PG 29, 212A).
217 HPs. 33.2 (PG 29, 356C).
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Tunteista eroon päässeiden, säyseiden ihmisten esikuva ja prototyyppi on 
Mooses.218 Tämä tulee nähdäkseni lähelle ideaalia apatheiaa, josta sekä Sorabji 
että Knuuttila puhuvat. Toisaalta apatheia ei terminä esiinny HPs. -korpuksessa 
kertaakaan – ei sen kummemmin myöskään metriopatheia. Näin ollen 
psalmihomilioiden anti Basileioksen tunneterapeuttisen näkemyksen tarkasteluun 
tässä klassisessa viitekehyksessä tiivistyy nähdäkseni seuraavaan: Tunteiden 
hillinnässä, hallinnssa ja mahdollisessa niistä vapautumisessa apatheia- ja 
metriopatheia -lokeroinnin sijaan keskeistä on nähdä se, että pathos viittaa 
Basileioksella ennen kaikkea sielua häiritseviin ja sitä kautta ihmisen 
jumalayhteyttä vahingoittaviin tunneliikkeisiin. Niistä eroon pääseminen ei siis 
tarkoita sielun tunteellisen osan katoamista.
3.5. Järki, tunne, kuva ja lankeemus
Basileioksen tunneterapeuttisen ajattelun ymmärtämiseksi filosofiset mallit 
eivät siis tarjoa yksinään riittäviä eväitä. Näin on tarpeen tarkastella vielä sen 
kristillis-teologista viitekehystä. Psalmihomilioiden osalta kehys avautuu heti 
prologia seuraavassa ensimmäisessä psalmihomiliassa. Siinä Basileios tarjoaa 
kuulijoilleen suurieleisen esityksen sielun sisäisestä taistelusta: Lankeemuksen 
myötä, Basileioksen sanoin ”kun järki täydellistyi”219, esiin nousivat pahat 
ajatukset (λογισμοὶ πονηροὶ), joiden alkuperä on sielussa olevissa lihallisissa 
tunteissa. Järki (λόγος) nousee tässä kohdassa keskeiseksi toimijaksi, jolle 
Basileios antaa suuret tavoitteet: hänen mukaansa järjellä on lankeemuksen myötä 
eettinen taju, ”hyvien asioiden erottelukyky” (ἡ διάγνωσις τῶν καλῶν), jonka 
mittana on Jumalan käsky (ἡ ἐντολὴ). Tässä lankeemuksen jälkeisessä tilassa 
ihmissielun pitäisi järjellään kyetä kontrolloimaan noita lihan tunteista nousevia 
alhaisia ajatuksia, mutta mikäli se antaakin vallan tunteille, se joutuu alistumaan 
niiden orjaksi. Tämän järki voi välttää parempien ajatusten (λογισμοὶ βελτίονες) 
avulla.220
Järjen (λόγος) ja lihallisten tunteiden (τὰ πάθη τῆς σαρκὸς) välinen taistelu 
on siis osa ihmisyyden todellisuutta lankeemuksesta käsin ymmärrettynä. 
Syntiinlankeemus pudottaa ihmisen luomisen yksinkertaisuudesta 
218 Mooses-teemaa käsitellään kappadokialaisessa kontekstissa Gregorios Nyssalaisen De vita 
Moysis sekä De anima et resurrectione -teoksissa. Jälkimmäinen nähdään usein tutkimuksessa 
paitsi Gregorioksen, myös Makrinan näkemyksiä välittävänä dialogina (Knuuttila 2004, 133).
219 HPs. 1.5 (PG 29, 221C): ”ἐπειδὰν δὲ ὁ λόγος ἡμῶν συμπληρωθῇ”.
220 HPs. 1.5 (PG 29, 221C).
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monikerroksiseen, ristiriitojen repimään ihmisenä olemisen todellisuuteen: HPs. 
32.8 Basileios esittää, että Jumala loi ihmisten sydämet ”ilman, että olisi 
sekoittanut niihin pahaa”. Tämä tarkoittaa hänen mukaansa seuraavaa: ”Jumala, 
ihmisen luoja teki sydämen yksinkertaiseksi oman pelastavan kuvansa mukaisesti. 
Mutta myöhemmin me teimme siitä monimutkaisen ja -kerroksisen sydämen 
punomalla siihen lihan tunteet ja siten tuhoten sen kaltaisuuden Jumalan kanssa, 
sen yksinkertaisuuden ja eheyden.”221 Nähdäkseni sielun ja sydämen käsitteiden 
välillä ei ole tässä yhteydessä tarpeen lukea merkittävää eroa, etenkin kun 
huomioidaan sydämen hermeneuttinen rinnastaminen sielun komentokeskukseen 
(HPs. 7.6). ”Sydämen” eli sielun monikerroksisuus on lankeemuksen jälkeinen, 
valitettava tila, koska sen myötä myös lihalliset tunteet ovat ”punoutuneet 
sieluun” eli ne vaikuttavat sielussa, sen alemmassa, tunteellisessa tasossa (τὸ 
παθητικὸν μέρος τῆς ψυχῆς). Näin Jumalan kuvan ”yksinkertaisuuden ja 
eheyden” sijaan sielu voidaan nähdä useiden erisuuntaisten voimien 
taistelukenttänä.
Jumalan kuvan ja kaltaisuuden identifioiminen haitallisista tunteista 
vapaaseen, puhtaaseen sieluun tai sielun tasoon näkyy Basileioksen ajattelussa 
myös HPs. 48.8 mukaan: Yhteys ruumiiseen ei sinänsä vielä tullut esteeksi 
ihmisen ja Jumalan välille, sillä Jumala antoi ihmiselle luomisessa osuuden 
omasta kauneudestaan tai sulostaan (χάρις) puhaltaessaan maan tomusta 
muovaamaansa ihmisruumiin sieraimiin. Tämä osuus on ”Jumalan kaltaisuus” 
ihmisessä, jonka ansiosta ihminen kykenee ymmärtämään ja tunnistamaan 
Luojansa. Hän kykenee siihen yhä, vaikka lankeemus pudotti hänet tuosta 
poikkeuksellisesta ja luomakunnassa vertaansa vailla olevasta arvosta. 
Psalmijakeen (Ps. 48:13) mukaisesti ”ihminen oli kunniassa, mutta ei 
ymmärtänyt”. Tämän Basileios tulkitsee, että ”kieltäyen Jumalan seurasta ja 
Luojan kaltaisuudesta” (καταλιπὼν τὸ ἕπεσθαι Θεῷ, καὶ ὁμοιοῦσθαι τῷ κτίσαντι) 
ihminen ”tulee lihan tunteiden orjaksi” (δοῦλος γενόμενος τῶν παθῶν τῆς 
σαρκὸς). Nuo lihalliset tunteet estävät ihmistä näkemästä, mitä Jumala hänelle 
tahtoo. Basileios painottaa kuulijoilleen, kuinka hämmästyttävää kaikkea tätä 
vasten oikeastaan on, että ihmiset eivät osaa tai halua tunnistaa ensinnäkään 
221 HPs. 32.8 (PG 29, 344B): ”Ὅς γε τοσοῦτον ἀπέχει τοῦ μὴ καθέκαστον ἐφορᾷν, ὅτι καὶ τὰς 
καρδίας ἐφορᾷ, ἃς αὐτὸς ἔπλασεν ἄνευ τῆς πρὸς τὸ χεῖρον ἐπιμιξίας. Ἁπλῆν αὐτὴν ἔπλασε καθ’ 
ἑαυτὴν εἰκόνα σώζουσαν τὴν καρδίαν ὁ δημιουργὸς τῶν ἀνθρώπων Θεός· ὕστερον δὲ αὐτὴν τῇ 
πρὸς τὰ πάθη τῆς σαρκὸς ἐπιπλοκῇ ποικίλην ἐποιήσαμεν καὶ παντοδαπὴν ἡμεῖς τὴν καρδίαν, τὸ 
θεοειδὲς αὐτῆς καὶ ἁπλοῦν καὶ μονότροπον διαφθείραντες.”
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alkuperäistä olemustaan (τῆς ἐξ ἀρχῆς ἑαυτοῦ κατασκευῆς) luotuna Luojan 
kuvana (δημιουργηθέντα κατ’ εἰκόνα τοῦ κτίσαντος), eivätkä toiseksi sitä 
huomattavan suurta suunnitelmaa, jonka Jumala on heidän vuokseen toteuttanut 
(τὰς τηλικαύτας ὑπὲρ αὐτοῦ γενομένας οἰκονομίας) – Jumalan inkarnaatiota 
Kristuksessa – ja sitä kautta omaa arvoaan: ”Sinut ostettiin kallisarvoisella 
Kristuksen verellä. Älä tule synnin orjaksi.”222
Myös hallinnan ja tunteista vapautumisen ilmaisut löytävät 
psalmihomilioissa teologisen kotinsa Jumalan kuvan restauraation yhteydestä. 
Rauhan löytäminen (γαληνιάω) sieluun on Basileioksen mukaan sitä, että kun 
tunteet eivät häiritse ja hämmennä ihmistä, Jumalan kirkkauden säteily (ἔλλαμψις) 
heijastuu ihmisessä puhtaana ja ei-pimentyneenä (ἀνεπισκότητος), aivan kuin 
peilissä (κάτοπτρον).223 Samoin HPs. 61.4: ”On mahdotonta, että meistä tulisi 
jumalallisesta armosta/kirkkaudesta (χάρις) osallisia, ellemme aja ulos sielun 
aiemmin vallanneita pahuudesta syntyviä tunteita.” Tätä Basileios havainnollistaa 
itselleen ominaiseen tapaan lääkinnän maailmasta lainatulla vertauksella, jonka 
mukaan lääkärit pyrkivät poistamaan taudinaiheuttajan ennen  kuin antavat 
tervehdyttäviä lääkkeitä huonolla dieetillä itsensä sairastuttaneille ihmisille, 
samoin kuin pahanhajuisen nesteen astia pitää pestä puhtaaksi ennen kuin sinne 
kaadetaan hyväntuoksuista ainetta.224 Koska lihalliset tunteet ovat sielun 
alkuperäiselle olemukselle vieras elementti, niiden hillintä ja sitä kautta niistä 
vapautuminen on tie tuon monikerrokseksi särkyneen yksinkertaisen kuvan 
eheyttämiseksi ja kaltaisuuden himmentyneen säteilyn kirkastamiseksi.225
222 ”Τῷ πολυτιμήτῳ αἵματι τοῦ Χριστοῦ ἠγοράσθης· μὴ γίνου δοῦλος τῆς ἁμαρτίας.” HPs. 48.8 
(PG 29, 449B – 452B). Vrt. 1. Kor. 7:23: ”τιμῆς ἠγοράσθητε· μὴ γίνεσθε δοῦλοι ἀνθρώπων.” / 
”Teidät on ostettu kalliilla. Älkää tulko ihmisten orjiksi.”
223 HPs. 45.8 (PG 29, 429B–C).
224 HPs. 61.4 (PG 29, 477B–C).
225 Tämä psalmihomiloiden materiaalista käsin nouseva tulkinta tukee Knuuttilan luonnehdintaa 
Basileioksen ajattelusta: ”When the emotional part of the soul is moderated and becomes wholly 
obedient to reason, the person masters the emotions in a way which corresponds to the original 
created order of the soul.” (Knuuttila 2004, 129.) Knuuttila viittaa tässä yhteydessä 
”ensimmäiseen ihmisen luomista käsittelevään homiliaan” (= **HHex. 10), jota tutkimuksen 
valtavirta ei pidä autenttisena Basileioksen kirjoituksena (BBV ii, x) . Ilmeisesti Knuuttila 
tukeutuu käyttämänsä edition (SC 160) tekijöiden näkemykseen, jonka mukaan kyseiset homiliat 
sittenkin olisivat Basileiokselta peräisin (ks. Gribomont 1981, 33). Perinteisesti epävarmuus 
tutkimuksessa on kohdistunut siihen, ovatko temaattisesti HHex. 1–9 -korpuksen jatkoksi 
asettuvat homiliat (**HHex. 10–11) Basileioksen vai veljensä Gregorioksen teoksia (Gribomont 
1981, 33). Gribomontin (1981, 34) mukaan on todennäköistä, että Gregorios tai joku muu on 
kirjoittanut kyseiset homiliat Basileioksen kokoaman materiaalin pohjalta (aiheesta ks. myös 
BBV II, XXXIX n. 6). Tämän tutkielman ja psalmihomilioiden näkökulmasta ei ole mahdollista 
saati tarpeen ottaa kantaa tähän autenttisuuskeskusteluun. Ongelmallisesta lähdeviitteestä 
huolimatta Knuuttilan näkemys vaikuttaisi kuitenkin Psalmihomilioiden valossa olevan 
oikeansuuntainen.
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Kun nyt vertaamme prologin kolmea πάθος-esiintymää tähän 
psalmihomilioista nousevaan kokonaiskuvaan, huomaamme elementtien sopivan 
hyvin yhteen keskenään. Pyhät kirjoitukset ovat parannuskeino tai lääke ”kunkin 
ihmisen omaan tunteeseen”.226 Saarnaanjan kirjan sitaatin kautta Basileios 
osoittaa, että tunne on tässä yhteydessä sama kuin suuri synti (ἁμαρτία). Tämä 
muistuttaa hänen toisaalla käyttämäänsä ilmausta synnilliset tunteet (τὰ πάθη τῆς 
ἁμαρτίας)227. Myös prologissa Basileios sijoittaa tunteet sielun sisäiseen 
valtataisteluun ilmaistessaan, kuinka ”Psalmien kirja poistaa, sikäli kuin 
mahdollista, tunteet, jotka monin tavoin ihmisten elämässä pitävät valtaa heidän 
sieluissaan”.228 Poistamiseen viittavan kielen ohella myös tunteen hillintä ilman 
tunnedisposition hävittämistä on nähtävillä. Se liittyy järjen hallintaan: ”[Psalmi] 
yhtäältä rauhoittaa sielun vihastuksen ja toisaalta palauttaa hillittömän 
järkiinsä.”229 Ihmistä ”alas” vetävät vahingolliset tunteet kiinnittyvät 
psykologisessa kuvassa ihmisen maalliseen ja lihalliseen puoleen.230 Tämän 
negatiivisen tunnemaailman vastapainona prologin kieleen mahtuu myös 
hyödyllisien ja hyveellisten tunteiden kuvausta muun muassa paavalilaisen 
”Jumalan mielen mukaisen ahdistuksen” (κατὰ Θεὸν λύπη) ja kyynelehdinnän 
muodossa.231
Olen nyt analysoinut tunteen käsitettä Basileioksen Psalmihomilioissa. 
Analyysi on osoittanut, että tunne on Basileioksen käytössä moneen taipuva, 
mutta perusväriltään negatiivinen termi. Platonistiseen perinteeseen 
ankkuroituvassa Basileioksen sielukäsityksessä tunteet sijaitsevat sielun 
alemmalla tasolla tai alemmilla tasoilla – terminologisesti Basileios ottaa 
ongelmitta käyttöönsä hellenistisen filosofian laajan skaalan, joten puhe sielusta 
viittaa välillä kaksi-, välillä kolmiosaiseen rakenteeseen. Huomionarvoista on, että 
tietty platonistisesti vaikuttunut mutta myös stoalaista käsitteistöä ilmentävä 
filosofinen ihmiskäsitys näyttäisi tämän analyysin perusteella muodostavan 
raamit, joihin Basileios rakentaa teologista sisältöä. Tunteen terapiassa, josta hän 
puhuu sekä apatheia-traditioon viittaavin poistamisen, että metriopatheia-
traditioon viittaavin hillinnän termein, on kyse lankeemuksen rikkoman ihmisen 
226 HPs. 1.1 (PG 29, 209A–212A).
227 HPs. 28.7 (PG 29, 301A), HPs. 33.6 (PG 29, 365B).
228 HPs. 1.1 (PG 29, 212A).
229 HPs. 1.2 (PG 29, 212C).
230 HPs. 1.2 (PG 29, 213C).
231 HPs. 1.2 (PG 29, 213A).
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alkuperäisen olemuksen korjaamisesta eli Jumalan kuvan restauraatiosta. Tältä 
pohjalta siirryn seuraavassa käsittelemään sitä, millaisen aseman Basileios antaa 
musiikille tässä kuvassa. Millainen on psalmilaulun tunneterapeuttinen vaikutus 




Vahingollisten tunteiden hillitseminen ja myös mahdollisuuksien mukaan 
poistaminen on Basileioksen prologin mukaan Psalmien kirjan keskeinen hyöty. 
Se ei kuitenkaa vielä tee siitä muita pyhiä kirjoituksia erinomaisempaa – prologin 
alkusanojen mukaan ”jokainen pyhä, Jumalan Hengestä syntynyt kirjoitus on 
hyödyllinen”, sillä niissä on parannuskeino kullekin ihmiselle juuri siihen 
vahingolliseen tunteeseen, joka häntä henkilökohtaisesti eniten vaivaa. Psalmeista 
tekee muiden VT:n kirjallisuuslajien joukossa ylivertaisen se tapa, jolla ne 
ihmiseen vaikuttavat.
[K]aiken kaikkiaan Psalmien kirja poistaa, sikäli kuin mahdollista, tunteet, jotka monin 
tavoin ihmisten elämässä pitävät valtaa heidän sieluissaan. Tämän viisaan vakuuttavuuden 
se saa aikaan jollakin sointuvalla kohottavuudella ja mielihyvällä.232
Sen erityinen teho on sointuvassa vakuuttavuudessa (ψυχαγωγία ἐμμελοῦς), 
– sävel (μέλος) ottaa sielun matkaansa (ψυχ-αγω) – ja mielihyvän tunteessa 
(ἡδονή). Basileios mainitsee mielihyvän myös toisesta näkökulmasta:
Kun Pyhä Henki näki ihmissuvun, jolla on vaikeuksia ponnisteluissaan matkalla kohti 
hyveellisyyttä, siis meidät, mielihyvään taipuvaiset ja siten oikeanlaisesta elämästä 
piittaamattomat, niin mitä hän teki? Hän sekoitti laulamisen aikaansaaman nautinnon 
oppeihin, jotta äänen lempeyden ja pehmeyden mukana huomaamattamme ottaisimme 
vastaan sanoista saatavan hyödyllisyyden.233
Ihmisen luontainen taipumus mielihyvään saa hänet piittaamattomaksi 
hyveellisestä elämästä. Mielihyvä näyttäytyy näin prologin sisällä ambivalenttina 
käsitteenä: se vaikuttaa Basileioksen mielikuvissa vetävän ihmistä vuoroin ylös, 
vuoroin alaspäin. Prologin loppupuolella Basileios myöntää laulamisen 
aiheuttaman mielihyvän sisältämän vaaran: sillä on tapana vetää ihmistä alas 
lihallisiin tunteisiin.234
232 HPs. 1.1 (PG 29, 212A–B).
233 HPs. 1.1 (PG 29, 212 B): ”Ἐπειδὴ γὰρ εἶδε τὸ Πνεῦμα τὸ ἅγιον δυσάγωγον πρὸς ἀρετὴν τὸ 
γένος τῶν ἀνθρώπων, καὶ διὰ τὸ πρὸς ἡδονὴν ἐπιῤῥεπὲς τοῦ ὀρθοῦ βίου καταμελοῦντας ἡμᾶς· τί 
ποιεῖ; Τὸ ἐκ τῆς μελῳδίας τερπνὸν τοῖς δόγμασιν ἐγκατέμιξεν, ἵνα τῷ προσηνεῖ καὶ λείῳ τῆς 
ἀκοῆς τὸ ἐκ τῶν λόγων ὠφέλιμον λανθανόντως ὑποδεξώμεθα·”
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Laajemmin katsottuna psalmihomilioissa mielihyvä esiintyy eniten juuri 
tässä mielessä, vahingollisiin tunteisiin liittyen. HPs. 1.5 Basileios avaa 
kuulijoidensa eteen kaksi vaihtoehtoista tietä, joista toinen vie kohti tuhoa ja 
toinen kohti Jumalaa. Sielun näkökyky ja ajallinen perspektiivi ovat tärkeitä tässä 
kuvauksessa. Tuhon tiellä sielu näkee nykyisyydessä houkuttelevan mielihyvän 
(ἡδονή), jonka ilmenemismuotoja ovat juopottelu, haureus, tanssi, pillimusiiki ja 
hillitön nauru. Hurskaan kilvoituksen tiellä sielun silmä katsoo tulevaisuuteen, 
jossa se näkee, joskin vielä himmeästi, iankaikkisia palkintoja. Niitä kohti 
kulkevan tien ilmenemismuotoina mainitaan muun muassa paastoaminen, 
neitsyys, rukous, huokaukset ja vuolaat kyyneleet. Basileioksen mukaan jokainen 
aikuinen ihminen näkee nämä vaihtoehtoiset tiet.235 HPs. 61.4 valottaa tätä 
hyveellisen ja paheellisen elämäntavan kontrastia. Jälleen mielihyvä on keskeinen 
käsite nimenomaan paheellisen tien puolella: Tällä kertaa Basileios puhuu tästä 
perustavanlaatuisesta valinnasta vaa'an kielikuvaa käyttäen: Jokaisessa ihmisessä 
on sisäisesti Jumalan luomistyössään sinne kätkemä vaaka, jolla hän joutuu 
punnitsemaan, valitako ikuiseen kuolemaan johtavan tämänhetkisen mielihyvän 
(τὴν πρόσκαιρον ἡδονὴν), vai ikuiseen palkkioon johdattavan kärsimyksen 
(κακοπάθεια), jota hyveessä harjaantuminen (ἡ ἄσκησις τῆς ἀρητῆς) tuo 
muassaan.236 Näissä jaksoissa hyveellisen elämän kilvoitustie tuottaa kärsimystä 
eikä mielihyvää. Ikuisuusperspektiivissä mielihyvä on tämänhetkisenä arvotonta. 
Se houkuttaa tuhon tielle. Erityisesti jo ensimmäisen psalmihomilian sisältä 
näyttää nousevan hyvin vastakkaisia näkemyksiä mielihyvästä. Psalmilaulussa 
läsnä oleva kristillisen opetuksen juurtumista ja siten hyveellistä elämää 
edesauttava ”välineellinen” mielihyvä on kaukana tästä ikuiseen kuolemaan 
johtavasta mielihyvästä.
Psalmilaulun kohdalla mielihyvän positiiviset mahdollisuudet kuitenkin 
näyttävät olevan keskeinen osa Basileioksen perusteluja psalmien erinomaisuuden 
tueksi. Laulaminen tuottaa nautintoa, ja nautinto houkuttaa ihmistä luonnostaan. 
Musiikin välityksellä sieluun tarttuu syvemmin jotain sellaista, mikä muuten 
unohtuisi helposti. Basileios sanoo prologissa:
234 HPs. 1.2 (PG 29, 213B–C): ”Kun kitharassa ja lyyrassa kupari soi vastakaikuna plektralle 
alhaalta päin, niin tässä psalterionissa on harmoonisten rytmien lähtöpiste ylhäällä, jotta mekin 
välittäisimme etsiä ylhäällä olevia asioita, emmekä sävelmän antaman mielihyvän vaikutuksesta 
tulisi vedetyksi alas lihan tunteisiin.”
235 HPs. 1.5 (PG 29, 221C–224C).
236 HPs. 61.4 (PG 29, 477D–480A).
54
Oi opettajan viisasta aivoitusta, kun hän keksi, että laulaessamme heti opimme kannattavia 
asioita! Näin myös opetukset jollain tavoin kaivertuvat paremmin sieluihin. Väkipakko ei 
ole koskaan saanut oppia kestämään, mutta nautinnon ja suloisuuden välityksellä sisään 
päässeet asiat asettuvat jotenkin vakaammin meidän sieluihimme.237
Basileioksen kahtalainen suhtautuminen laulamisen ja mielihyvän ilmeiseen 
yhteyteen on ymmärrettävä osana sitä keskustelua, jota kristinuskon sisällä 300-
luvulla psalmilaulusta käytiin. Vertailukohdaksi on hyvä ottaa (ehkä hieman 
varhaisempi) aikalaisnäkökulma Aleksandriasta. Athanasios kirjoittaa psalmien 
tulkintaa käsittelevässä kirjeessä Markellinokselle, että sävelmällään psalmit eivät 
pyri ”miellyttämään ja vakuuttelemaan”238, vaan melodioiden sulo on 
ymmärrettävä allegorisesti. Se on vertauskuva, joka ilmaisee sielun sisäisten 
ajatusten harmoniaa (ἁρμονία τῶν ἐν τῇ ψυχῇ λογισμῶν) ja tyyneyttä.239 Sävelmän 
harmonisuus kuvastaa Athanasioksella sielun sisäistä johdonmukaisuutta, ja näin 
kieli laulaa sitä, minkä mieli ymmärtää oikeaksi. Vaikka Basileios prologissaan 
ottaakin erilaisen kannan mielihyvän rooliin ja arvoon, niin toisaalla 
psalmihomilioissa hän myös liittyy Athanasioksen vaatimukseen ajatusten ja 
laulettujen sanojen yhdenmukaisuudesta: ”Kieli laulakoon ja mieli etsiköön 
sanojen merkitystä, niin että laulaisit sekä hengessä että mielessä.”240 Basileios ei 
kuitenkaan esitä tässäkään yhteydessä mitään, mikä vetäisi maton prologin 
jalkojen alta. Päin vastoin prologihan pyrkii osoittamaan, että juuri tässä sanojen 
merkityksen sisäistämisessä mielihyvä voi olla hyödyksi.
Athanasioksen kirje ja Basileioksen prologi suhtautuvat siis eri tavoin 
mielihyvään, joka laulamiseen luonnostaan liittyy. Siinä, missä Athanasios pyrkii 
selittämään sävelmän tuottaman nautinnon pois, Basileios nimittää laulettua sanaa 
Pyhän Hengen, Opettajan viisaaksi keksinnöksi. Näissä kahdessa dokumentissa 
ilmenee se keskustelu ja ne näkökulmaerot, joita kasvava innostus psalmodiaa 
kohtaan kirkon valtaväestön puolelta synnytti 300-luvun loppupuolelta alkaen. 
Jatkuvan ja runsaan psalmodian omaksuneet askeettiset yhteisöt levisivät 
erämaasta kaupunkeihin ja tulivat laajempaan kosketukseen tavallisen 
kirkkorahvaan kanssa. Tässä uudessa tilanteessa, jossa kristillinen kirkko kasvoi 
237 HPs. 1.2 (PG 29, 213A): ”Ὢ τῆς σοφῆς ἐπινοίας τοῦ διδασκάλου, ὁμοῦ τε ᾄδειν ἡμᾶς καὶ τὰ 
λυσιτελῆ μανθάνειν μηχανωμένου! ὅθεν καὶ μᾶλλόν πως ἐντυποῦται ταῖς ψυχαῖς τὰ διδάγματα. 
Βίαιον μὲν γὰρ μάθημα οὐ πέφυκε παραμένειν, τὰ δὲ μετὰ τέρψεως καὶ χάριτος εἰσδυόμενα 
μονιμώτερόν πως ταῖς ψυχαῖς ἡμῶν ἐνιζάνει.”
238 Ep. Marcell. (PG 27, 37D): ”οὐ γὰρ τὸ ἡδὺ καὶ πιθανὸν ἐζήτησεν ἡ Γραφή·”
239 Ep. Marcell. (PG 27, 41A).
240 HPs. 28.7 (PG 29, 304A): ”Ἡ γλῶσσα ψαλλέτω, ὁ νοῦς ἐρευνάτω τὴν διάνοιαν τῶν 
εἰρημένων, ἵνα ψάλλῃς τῷ πνεύματι, ψάλλῃς δὲ καὶ τῷ νοΐ.”
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ennennäkemättömällä nopeudella, psalmodia muuttui kotien ja aterioiden 
yhteislaulusta ja erämaakeljojen suggestiivisesta hyrinästä massojen 
jumalanpalvelusmusiikiksi. Imperiumin suojeluksessa basilikojen holvit kohosivat 
yhä korkeammiksi, mikä loi uudet puitteet myös akustisesti. Munkkien ja nunnien 
inspiroima psalmilauluinto kasvoi maallikoiden keskuudessa kilpaa 
kirkonkupolien kanssa.241 Gregorios Nazianzoslaisen kuvaus keisari Valensin 
vierailusta Basileioksen luona sisältää tähän liittyen siteeraamisen arvoisen 
kuvauksen keisarin saapumisesta Kesarean kirkkoon: 
Hän astui sisään temppeliin koko saattueensa ympärillään – oli loppiaisen päivä, ja 
väkijoukko oli suuri – [ – – ] Kun hän pääsi sisään, psalmilaulun jylisevä ääni löi häntä 
vasten, hän näki ihmisten meren ja jokapuolella hyvän järjestyksen, enemmän enkelimäisen 
kuin inhimillisen, sekä kaikkialla pyhätössä että ympäröivällä alueella.242
Väistämättä myös musiikin esteettinen puoli nousi enemmän ja enemmän 
tapetille. Athanasioksen ja Basileioksen näkemysten erossa näemme sen, mikä 
musiikkiin liittyen nousi teologiassa polttopisteeseen. Athanasioksen kirje 
kiinnittyy erämaahengellisyyteen ja monastiseen kontekstiin,243 kun taas 
Basileioksen prologi, todennäköisesti sekalaiselle kirkkokansalle saarnattu, 
ilmentää uutta tilannetta. Mielihyvä näyttäytyy siinä uudessa valossa. Mitään 
myöhempien vuosisatojen bysanttilaiseen ikonoklastiseen kiistaan verrattavaa 
teologista riitaa ei psalmilaulun suhteen syntynyt. Athanasioksen edustama kanta 
jäi Basileioksen edustaman kannan varjoon: musiikin kauneusarvot ja niiden 
aikaansaama ilo ja mielihyvä jäivät osaksi kirkon ajattelua sen sijaan, että ne olisi 
torjuttu mielihyvän maallisiin tunteisiin viettävän luonteen vuoksi.244 Basileios 
näyttää muutenkin olevan tässä kehityksessä ikään kuin vaa'ankielenä. Kun 
asetetaan rinnakkain 300-luvun lopusta peräisin olevat merkittävät psalmodian 
ylistyspuheet Athanasioksen ja Basileioksen lisäksi myös Ambrosiokselta, 
Khrysostomokselta ja Niketaalta, voidaan havaita Basileioksen prologin olevan 
suurella todennäköisyydellä kaikkia muita paitsi Athanasioksen kirjettä 
varhaisempi. Etenkin jos luotetaan Rondeaun raportoimiin kirjallisiin 
riippuvuussuhteisiin, joiden mukaan Ambrosius ja Niketa olisivat käyttäneet 
Basileioksen prologia lähteenä omille saarnoilleen, näyttäisi kronologian alkupää 
(Athanasios–Basileios) erottuvan loppupäästä (Ambrosius–Niketa–
241 McKinnon 1994, 509, 520.
242 Orat. 43, Bas. 52 (SC 384, 234).
243 Rondeau 1982, 80.
244 McKinnon 1994, 516–518.
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Khrysostomos).245 Näin Basileios vaikuttaisi avaavan uutta suuntaa varhaisen 
kirkon musiikkiajattelussa aivan ensimmäisten joukossa, sillä kuten todettua, 
Athanasiokselle mielihyvä oli kokonaan tarpeeton tai jopa vahingollinen osatekijä 
psalmilaulussa. Syvempi vaikutussuhteiden analyysi voisi kenties osoittaa lisää 
seikkoja, joiden valossa näistä viidestä kuuluisasta psalmodian ylistäjästä 
hahmottuisi entistä paremmin tämän psalmi-innostuksen aallon, 300-luvun lopun 
”laulavan vallankumouksen” aatehistoria.
Musiikin aikaansaaman mielihyvän tarpeellisuus nousee siitä teologisesta 
viitekehyksestä, johon Basileios viittaa vertauksellaan karvaasta lääkkeestä ja 
hunajasta. Prologissa hän esittää, että Henki yhdisti psalmisanoihin sävelmät 
”aivan kuten tekevät viisaudessaan ne lääkärit, jotka juottaessaan katkerimpia 
lääkkeitä nirppanokille usein sivelevät kupin reunan hunajalla”.246 Yksi prologin 
monista psalmeihin liittämistä erinomaisuuksista on niiden sisällöllinen 
monipuolisuus – niissä yhdistyvät kaikkien muiden pyhien kirjoitusten hyödyt.247 
Tämä konsentroitunut hyöty näyttäytyy vertauskuvassa kuitenkin ”katkerimpana 
lääkkeenä”, jonka juottaakseen lääkäri joutuu hämäämään potilasta makealla 
hunajalla. Tätä Jumalan sanan karvautta havainnollisesti valaiseva jakso HPs.-
korpuksessa on HPs. 28.7. Siinä Basileios avaa Jumalan tahdon mukaisen elämän 
vaikeutta ja katkeruutta ihmisen näkökulmasta. Selittäessään jaetta Ps. 28:9248 
Basileios rinnastaa siinä mainitun tiheikön ihmiseen, joka on kuin piikkiä kasvava 
maa, jossa kuhisee monenlaisia myrkyllisiä eläimiä. Nämä ovat ”synnillisiä 
tunteita” (τὰ πάθη τῶν ἁμαρτιῶν). Tällaisten ”elämän huolilla raskautettujen”, 
synnillisten tunteiden vaivaamien ihmisten ymmärryksessä asiat vääristyvät. 
Heidän silmissään hyvä ja paha kääntyvät väärin päin, koska hyvään pyrkiminen 
usein tuottaa ihmiselle kärsimystä, kun taas pahaan usein liittyy mielihyvä:
245 Rondeau 1982, 111, 166. Ajoituksista ks. nn. 77–80.
246 HPs. 1.1 (PG 29, 212B): ”κατὰ τοὺς σοφοὺς τῶν ἰατρῶν, οἳ, τῶν φαρμάκων τὰ αὐστηρότερα 
πίνειν διδόντες τοῖς κακοσίτοις, μέλιτι πολλάκις τὴν κύλικα περιχρίουσι.” Kielikuva hunajaa 
käyttävästä ovelasta lääkäristä esiintyy jo Lucretiuksen De rerum natura -teoksessa (4.1–20). 
Basileioksen muotoiluun nähden lähes samoin sanoin sitä käyttää hänen aikalaisensa, 
Konstantinopolin hovissa vaikuttanut filosofi ja reettori Themistios eräässä filosofian hyötyjä 
käsittelevässä puheessaan (Protr. Nikom., 302b), mikä viittaisi kielikuvan olleen suosittu laajalti 
myöhäisantiikissa.
247 HPs. 1.1 (PG 29, 212A): ”Nythän on niin, että profeetat opettavat tiettyjä asioita, historialliset 
kirjat tiettyjä, laki taas toisia, ja sananlaskuissa on tietyt kehotukset. Mutta Psalmien kirja on 
sulkenut sisäänsä tuon kaiken hyödyllisen. Se profetoi tulevat, muistuttaa menneistä, asettaa 
elämälle lait ja ne asiat, jotka on tehtävä.”
248 LXX: ”φωνὴ κυρίου – – καὶ ἀποκαλύψει δρυμούς” / ”Herran ääni – – paljastaa tiheät 
vesakot”
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Monet ajattelevat hyvän, silloin kun se on kivuliasta, olevan pahaa; ja pahaa he tekevät 
ikään kuin se olisi hyvää, koska siihen liittyy mielihyvää (ἡδονή). Väärinkäsitys ihmisten 
keskuudessa näistä asioista on sanomattoman suuri.249
Tuollaisia ihmisiä kohtaan ”Herran ääni”, Jumalan sana on paljastava. 
Kohdatessan tällaisen tiheikön sana tekee sielulle kipeää kuin terävän miekka.250 
Nämä kaksi psalmihomiloiden kohtaa, lääkinnän ja teräaseen kielikuvat, 
nivoutuvat mielenkiintoisella ja valaisevalla tavalla yhteen myös Basileioksen 
Asketikonissa. Vastatessaan kysymykseen voiko kristitty askeetikko hyödyntää 
lääketieteen tarjoamia parannuskeinoja Basileios johtaa keskustelun lääketieteen 
analogisuuteen sielunhoidon kanssa: ”Juuri kuten yhtäältä kestämme leikkauksia, 
toimenpiteitä ja karvaiden lääkkeiden ottamista ruumiin parantamiseksi, niin 
myös samoin meidän tulee hyväksyä paljastavan sanan leikkaava vaikutus ja 
rangaistusten karvaat lääkkeet sielun parantamiseksi.”251 Toisaalta ruumiin ja 
sielun lääkinnän verrannollisuus on hyvä nähdä myös positiivisessa ja 
kannustavassa muodossa: ”Rohkaiskoon juuri tämä lihassa tapahtuva muutos 
sairaudesta terveyteen meitä olemaan masentumatta sielun suhteen, ikään kuin se 
olisi kyvytön palaamaan syntien katumuksen kautta takaisin omaan 
integriteettiinsä.”252 Prologin lääkevertauksen näkökulmasta katsottuna tämä 
vahvistaa sitä ymmärrystä, että Basileios näkee psalmilaulun musiikillisen 
komponentin edesauttavan merkittävällä tavalla Jumalan sanan korjaavaa 
vaikutusta ihmisessä. Kun sielu laulun välityksellä vaivihkaa ja huomaamattaan 
ottaa vastaan Jumalan tahdon ilmaisevan sanan, synnin ja sanan kohtaamisesta 
aiheutuva kipu ei muodostu esteeksi sanan juurtumiselle sieluun. Juuri tästä on 
kysymys, kun Basileios toisaalla prologissa esittää, kuinka psalmi luo Jumalan 
mielen mukaista ahdistusta ja houkuttelee kyynelen kivisestäkin sydämestä:253 
Huomaamatta sävelen siivellä sisään luikahtanut sana alkaa hiljalleen raivata 
synnin vesakkoa ikään kuin sisältä päin. HPs. 28.7 vesakkotulkinnan kielellä 
249 HPs. 28.7 (PG 29, 301A–B).
250 Hepr. 4:12 ”Jumalan sana on elävä ja väkevä. Se on terävämpi kuin mikään kaksiteräinen 
miekka, se iskee syvään ja viiltää halki sielun ja hengen, nivelet ja luiden ytimet, se paljastaa 
sisimmät aikeemme ja ajatuksemme.”
251 Ask. F 55.3 (PG 31, 1045D–1048A): ”Καὶ ὥσπερ ἐκεῖ τομῶν, καὶ καύσεων, καὶ πικρῶν 
φαρμάκων μεταλήψεως ὑπὲρ τῆς τοῦ σώματος θεραπείας ἀνεχόμεθα· οὕτω καὶ ἐνταῦθα τὰ 
τμητικὰ τοῦ ἐλεγκτικοῦ λόγου, καὶ τὰ πικρὰ τῶν ἐπιτιμήσεων φάρμακα ὑπὲρ τῆς κατὰ ψυχὴν 
θεραπείας καταδέχεσθαι χρή.”
252 Ask. F 55.5 (PG 31, 1052A): ”Καὶ αὐτὴ δὲ ἡ τῆς σαρκὸς ἀπὸ ἀῤῥωστίας πρὸς εὐεξίαν 
μεταβολὴ παραμυθία γινέσθω πρὸς τὸ μὴ ἀπογινώσκειν ἡμᾶς τῆς ψυχῆς, ὡς οὐ δυναμένης ἐκ 
τῶν ἁμαρτημάτων πρὸς τὴν οἰκείαν πάλιν ὁλοκληρίαν διὰ τῆς μετανοίας ἐπανελθεῖν.”
253 HPs. 1.2 (PG 29, 213A).
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ilmaisten se auttaa ihmistä näkemään hyvän hyvänä ja pahan pahana. Siten se 
synnyttää sielun kannalta hyödyllistä ahdistuksen tunnetta, Jumalan mielen 
mukaista murhetta.254
Basileios vaikuttaa nähneen musiikin tarjoamat mahdollisuudet sanan 
elävöittäjänä ja oppimisen tehostajana laajasti. Tästä on osoituksena 
monipuolisuuden ja vaihtelun periaatteet hänen perustamiensa askeettisten 
yhteisöjen psalmodiassa, josta saamme kuvan kahdesta eri lähteestä. Kirjeessään 
Neokesarean papistolle hän kuvailee yhteisön miesten ja naisten psalmilaulu- ja 
rukouskäytäntöjä255 yöpalveluksessa nimittäen kokonaisuutta ”psalmodian 
monipuolisuudeksi” (ἡ ποικιλία τῆς ψαλμῳδίας). Basileioksen tarkoituksena 
kirjeessä on osoittaa, että hänen yhteisössään harjoitettu psalmodia on samanlaista 
kuin kaikkialla muuallakin kristikunnassa, jossa ”yöpalveluksille, rukouksille ja 
yhteisille psalmodioille annetaan arvoa”.256 Toinen tähän liittyvä kohta on 
Ask. F 37: 
Mutta pidän hyödyllisenä vaihtelua ja monipuolisuutta määrättyinä aikoina pidetyissä 
rukouksissa ja psalmodioissa, sillä jollain tavalla tasaisuudessa sielu tylsistyy ja sen 
huomiokyky herpaantuu; mutta psalmodian ja määrättyjen hetkien lukukappaleiden 
vaihtelun ja monipuolisuuden avulla sen into uudistuu ja tarkkaavaisuus palautuu.257
Nämä jaksot kertovat omaa kieltään Basileioksen ymmärryksestä musiikin 
mahdollisuuksien monipuolisen hyödyntämisen osalta. Laulaminen lisää Jumalan 
sanaan lukuisia erilaisia parametrejä, jotka epäilemättä olivat tunnettuja jo antiikin 
kulttuurissa: esimerkiksi yksin laulaessa vaihtelua tuovat eri sävelmät ja rytmit, 
yhdessä puolestaan sävelten ja äänten väliset harmoniat sekä yksin ja yhdessä 
laulamisen tai eri ryhmien vuorottelu. Näin ymmärrettynä psalmilaulu jo yksistään 
kykenee avaamaan Jumalan sanasta monipuolisen, vaihtelevan ja rikkaan 
254 Katumuksen kyyneleistä ks. Ask. B 10 (PG 31, 1088B–1089A; Ask. Silvas 279–280.); 
Jumalan mielen mukaisesta murheesta ks. Ask. B 192 (PG 31, 1212A; Ask. Silvas 378.).
255 ENeok. 2/207 sisältää kuvauksen psalmodian eri tavoista: ”Ensin he jakautuvat kahteen 
ryhmään ja laulavat psalmeja vuoron perään – – . Sitten taas he antavat laulun johtamisen 
yhdelle, ja muut laulavat vastauksena.” (ENeok. 2/207.3, Lettres 2, 186.) Tätä kuvausta pidetään 
kiinnostavana liturgisen musiikin historian näkökulmasta, sillä siinä voidaan nähdä aineksia sekä 
nk. antifonisesta (kaksoiskuoron) että responsoriaalisesta (esilaulaja ja vastauskuoro) 
psalmodiasta (McKinnon 1987, s. 68).
256 ENeok 2/207.3 (Lettres 2, 186.).
257 Ask. F 37 (PG 31, 1016C): ”Χρησιμεύειν δὲ λογίζομαι τὴν ἐν ταῖς προσευχαῖς καὶ 
ψαλμῳδίαις κατὰ τὰς ἐπικεκριμένας ὥρας διαφοράν τε καὶ ποικιλίαν, καὶ κατ’ ἐκεῖνο, ὅτι ἐν μὲν 
τῇ ὁμαλότητι πολλάκις που καὶ ἀκηδιᾷ ἡ ψυχὴ, καὶ ἀπομετεωρίζεται· ἐν δὲ τῇ ἐναλλαγῇ καὶ τῷ 
ποικίλῳ τῆς ψαλμῳδίας καὶ τοῦ περὶ ἑκάστης ὥρας λόγου νεαροποιεῖται αὐτῆς ἡ ἐπιθυμία καὶ 
ἀνακαινίζεται τὸ νηφάλιον.”
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jumalanpalveluselämän, jossa kristityn sielu Basileioksen sanojen hengessä 
ilmaistuna pysyy virkeänä ja sisäistää paremmin Luojansa tahtoa.
Pathos-käsitteen analyysi osoitti, että Basileioksen psalmihomilioissaan 
ilmaisema suhtautuminen ihmisen tunneliikkeisiin on käytännöllinen: tunne voi 
olla keskeisenä vaikuttajana sekä hyvässä että pahassa. Prologin kontekstissa 
olemme nähneet, että tämä pätee tismalleen siihen, kuinka Basileios puhuu 
mielihyvästä. Hän tunnistaa siihen liittyvän potentiaalisen vaaran, mutta pitää sen 
avaamia positiivisia näköaloja arvokkaampina. Hän näkee, kuinka laulun tuottama 
mielihyvä on portti ihmisen sieluun. Sen avaamaa reittiä pitkin Jumalan tahdon 
mukaisen elämän opit pääsevät juurtumaan sieluun vaivihkaisesti. Puhumalla 
sanan ja sävelen yhdistelmästä Pyhän Hengen keksintönä Basileios löytää 
rakentavan väylän tähän kysymykseen, jonka kohdalla Athanasios omassa 
tilanteessaan päätyi selittämään pois psalmodian musiikillisen komponentin 
esteettiset arvot. Prologin suhtautumistapa mahdollistaa yhä täysipainoisemman 
musiikin merkityksen ymmärtämisen ja arvostamisen osana kristillistä 
jumalanpalvelusta ja ”oikeanlaista elämää”. Musiikki ei siis prologissa näyttäydy 
kristityn kannalta yhdentekevänä asiana. Se tuo ihmisen ja Jumalan suhteeseen 
jotain, mistä jäätäisi paitsi, jos sitä ei olisi.
Psalmilaulun ja tunteiden suhteen on tähän mennessä keskitytty 
analysoimaan mielihyvän (ἡδονή) roolia. Siitä käsin avautui musiikin teologiseen 
relevanssiin pedagoginen näkökulma: laulamisen aiheuttama mielihyvä tekee 
ihmisen erityisellä tavalla otolliseksi sisäistämään kristillistä opetusta, joka korjaa 
hänessä synnin särkemää Jumalan kuvaa – päädymme siis jälleen samaan 
teologiseen keskukseen kuin edellä luvussa 3. Kuitenkaan musiikin teologinen 
käyttö prologissa ei rajoitu tähän näkökulmaan. Tunteesta ja tunneterapiasta on 
kyse myös seuraavassa, mutta vielä suoraviivaisemmin musiikin tulokulmasta 
katsottuna.
4.2. Harmonian käytäntöä ja teoriaa
Basileioksen arkinen kuvaus kodeissa ja toreilla psalmeja laulavista ihmisistä 
johtaa hänet kertomaan käytännön esimerkin siitä, miten psalmilaululla on tunteen 
hillitsevää voimaa:
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Ja missä vain joku on kovin tullut kiihkonsa villitsemäksi, niin heti, kun häntä aletaan 
rauhoitella psalmia laulaen, hän poistuu paikalta sielun villiintyminen laulamalla uneen 
tuuditettuna.258
Esimerkin henkilö on ”kiihkonsa” (θυμός) villitsemä.259 Analyysin kannalta 
”laulamalla rauhoitteleminen” (κατεπᾴδω) on käsitteenä avainasemassa. ἐπαείδω 
tarkoittaa kirjaimellisesti jonkin tai jonkun yli laulamista. Termi lienee tutumpi 
latinankielisessä muodossaan incantare, joka käännetään usein suomenkieleen 
myös loitsimisena tai lumoamisena.260 Alaspäin kohdistuvaa liikettä ilmentävän 
κατά-etuliitteen myötä verbiin avautuu rauhoittamisen ja tyynnyttämisen 
merkityksiä.261 Käsitteen tekee tässä yhteydessä erityisen mielenkiintoiseksi se, 
että loitsimiseen (ἐπαείδω) liittyy oma problematiikkansa musiikin terapeuttisen 
voiman kannalta. Loitsimisessa ei ole lähtökohtaisesti kyse niinkään musiikin 
terapeuttisesta vaikutuksesta: loitsun tehon mielletään perinteisesti olevan 
yhteydessä niihin sanoihin, jotka siinä lausutaan. Antiikin lähteistä käsin ei aina 
edes kyetä päättelemään varmasti, liittyykö siihen varsinaista sävelellistä tai 
musiikillista osatekijää – se siis ei välttämättä ole laulamista sanan vakiintuneessa, 
nykyisessä arkikielisessä merkityksessä ymmärrettynä.262
Näin tulee aiheelliseksi kysyä, näkeekö Basileios psalmin rauhoittavan 
tehon perustuvan sanaan vai säveleen. Psalmien sanojen hyödyllisyys on todettu 
jo moneen otteeseen. Toisaalta kun katsotaan vihastuneen rauhoittamisen 
lähempää kontekstia prologissa, huomataan, että se on loppukaneetti jaksolle, 
jossa Basileioksen intressinä on perustella, miksi hän pitää niiden musiikillisuutta 
(laulamista ja sävelmää) psalmien erinomaisuuden keskeisimpänä elementtinä. 
Hengen viisas keksintö paitsi saa eri-ikäiset ihmiset oppimaan Jumalan tahtoa 
vaivattomammin ja tehokkaammin, myös vaikuttaa suoraan heidän tunne-
elämäänsä. Tämän jälkimmäisen Basileios haluaa osoittaa käsillä olevalla 
esimerkillä. Lähemmässä tarkastelussa huomio kiinnittyy myös viimeisen lauseen 
loppuun: ” – – sielun villiintyminen laulamalla uneen tuuditettuna.” / ”τὸ ἀγριαῖον 
τῆς ψυχῆς τῇ μελῳδίᾳ κατακοιμίσας.” Laulaminen (μελῳδία) on datiivimuodossa 
258 HPs. 1.1 (PG 29, 212 C): ”καί πού τις τῶν σφόδρα ἐκτεθηριωμένων ὑπὸ θυμοῦ, ἐπειδὰν 
ἄρξηται τῷ ψαλμῷ κατεπᾴδεσθαι, ἀπῆλθεν εὐθὺς, τὸ ἀγριαῖον τῆς ψυχῆς τῇ μελῳδίᾳ 
κατακοιμίσας.”
259 Agenttirakenne ὑπὸ θυμοῦ tekee mahdolliseksi – jopa kannatettavaksi – tulkinnan, että tässä 
kohtaa θυμός viittaa sielun kiihko-osaan. Vrt. luku 3.4. edellä
260 LSJ ἐπαείδω (ἐπᾴδω) antaa tähän liittyen ”sing as an incantation”.
261 LSJ κατεπᾴδω antaa ”subdue by song or enchantment”.
262 West 2000, 54.
61
(τῇ μελῳδίᾳ) tulkittavissa välineellisesti eli keinona, jolla psalmi suuttuneen 
rauhoittaa. Basileios mainitsee erikseen sävelen, muttei puhu samassa yhteydessä 
mitään kyseisen psalmin sanoista tai sisällöstä.263 Näin ollen kontekstista ja 
laulamisen korostamisesta käsin näyttäytyy uskottavana, että voimakkaan ja 
vahingollisen tunteen rauhoittamisessa Basileioksen mielestä musiikilla on 
keskeinen rooli. Kiihkossaan villiintynyt altistuu psalmin sulosävelille, joilla on 
vaikutus hänen sieluunsa. Suuttumus tuuditetaan uneen laululla.
Esimerkillään vihastuneen rauhoittamisesta Basileios osoittaa liittyvänsä 
antiikissa monin paikoin vallalla olleeseen ajatteluun musiikin tunne-
terapeuttisesta voimasta. Tätä johtopäätöstä tukee myös Basileioksen 
kirjoituksista myös In Graecis litteris, suomeksi ”Nuorisolle siitä, miten heidän 
tulisi hyötyä kreikkalaisesta kirjallisuudesta”. Siinäkin Basileios käyttää 
prologista tuttua, Platon-vaikutteiseen sielukäsitykseen viittaavaa terminologiaa 
puhuessaan, kuinka kiihko (θυμός) tulee pitää järjelle (λογισμόν) alisteisena.264 
Useassa kohdassa hän tulee maininneeksi musiikin: esimerkiksi 
argumentoidessaan päämäärätietoisen askeettisen kilvoittelun puolesta hän käyttää 
vertauksena kuuluisaa lyyran soittajaa Timotheosta, joka ”oli siinä määrin 
ylivoimainen taidossaan, että pystyi kireillä ja ankarilla harmonioiolla 
herättämään kiihkoa [θυμός] ja taas halutessaan vienolla musiikilla sen 
laukaisemaan ja pehmentämään sen”.265 Vaikka Basileioksen tähtäyspiste tämän 
kertomuksen kohdalla ei ole musiikin voimassa, hän tulee ohimennen 
osoittaneeksi, että antiikin ajan yleinen käsitys musiikin vaikutuksesta tunteisiin 
on hänelle itsestäänselvyys.
Tämä näkemys saa vahvistusta seuraavassa luvussa. Edellistä katkelmaa 
selvemmin Basileios osoittaa liittyvänsä musiikin tunneterapeuttisen voiman 
kannattajiin puhuessaan sielun puhdistamisesta ja sen kautta itsetuntemukseen 
pyrkimisestä. Aistinautintoja tulee halveksia, sillä sieluun vaikuttaa se, mikä 
pääsee sisään aistien kautta.
263 HPs. 1.1 (PG 29, 212B–C).
264 Litt. 7.5. Runsaasti erilaisia Platon-viittauksia sisältävässä teoksessa Basileios käyttää myös 
mm. kielikuvaa vaunusta ja sitä vetävistä hevosista, joskin tämä yhteys niveltyy melko löyhästi 
Platonin sielua kuvaavaan vertaukseen (Faidros 246a–256e): ”ei tule ylenkatsoa mieltä (νοῦς) ja 
päästää nautinnon suitsia, sillä silloin kulkeudumme eteenpäin kuin vaununajaja, jota kurittomat 
ja äksyt hevoset vetävät.” (Litt. 9.14.) Suomenkieliset käännökset ovat tämän teoksen kohdalla 
pääasiallisesti nunna Kristodulin suomennoksesta (Nuorisolle, 1994), mutta olen tehnyt joitakin 
terminologisia muokkauksia lähinnä musiikkia ja psykologiaa koskevien sanojen osalta.
265 Litt. 8.9–10.
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[K]orviensa kautta taas ei pidä päästää turmeltunutta sävelmää vallitsemaan sielussa. Sillä 
on luonnollista, että tuonlaatuinen musiikki synnyttää tunteita, jotka orjuuttavat ja alentavat 
sielua. Sen sijaan meidän tulee pyrkiä kuuntelemaan toisenlaista, parempaa ja parempaan 
johdattavaa musiikkia, jonka avulla Daavidinkin, pyhien laulujen tekijän, kerrotaan 
vapauttaneen kuninkaan synkkämielisyyden raivosta.266 Kerrotaan, että kun Pythagoras 
kohtasi juopuneen juhlasurueen, hän käski kulkuetta johtavaa auloksensoittajaa vaihtamaan 
harmoniaa ja soittamaan juhlijoille Doorista267, ja se järkiinnytti heitä siinä määrin, että he 
viskasivat menemään seppeleensä ja lähtivät häpeissään tiehensä.268
Vääränlainen musiikki synnyttää haitallisia tunteita, oikeanlainen vapauttaa niistä, 
kuten Basileioksen antamat esimerkit niin juutalaisen kuin pythagoralaisen 
perinteen puolelta osoittavat. Vaikkei psalmilaulusta olekaan puhe, voidaan 
yhteyttä prologin esimerkkiin vihastuneen rauhoittamisesta pitää selviönä. 
Basileioksen varoitus ”turmeltuneen sävelmän” vaarasta edustaa samaa musiikin 
mielihyvän ambivalenssin ymmärrystä kuin prologin loppupuolen puhe lihallisiin 
tunteisiin vaivuttavasta sävelmästä. Basileioksen teologisten ja filosofisten 
edellytysten analyysin kannalta tämä Litt.-jakso on kuvaava, sillä siinä hän 
argumentoi näkemystään sekä kristillisen tradition kautta ymmärretyn juutalaisen 
perinteen (Daavid) että kreikkalaisen filosofisen legenda-aineiston avulla 
(Pythagoras).
Juuri pythagoralaisuuden269 puitteissa antiikin kirjallisuuteen ilmestyvät 
ensimmäiset viitteet musiikin johdonmukaisesta käyttämisestä terapeuttisiin 
tarkoituksiin.270 Vaikka myöhemmin pythagoralaiseen musiikkiterapiaan liitettiin 
ajatus myös ruumiillisten sairauksien hoidosta, nähtiin antiikissa yleisesti, että 
musiikilla on vaikutusta ensisijassa juuri sielullisiin toimintoihin ja tunteisiin. 
Tämä ”musiikki sielun lääkkeenä” -teema säilyikin läpi antiikin aina keskiajalle 
asti ja eteenpäin osana filosofista ja musikologista keskustelua.271 Sen sijaan 
klassinen lääketiede ei missään vaiheessa tunnustanut laajemmin musiikin 
terveydellisiä vaikutuksia.272
Usko musiikin terapeuttiseen voimaan tuli osaksi filosofista ajattelua 
platonistisessa traditiossa, johon pythagoralaisuuden nähdään tältä osin 
266 1. Sam. 16:23.
267 Doorinen harmonia (Δώριον) eli moodi. Aiemmin samassa kirjoituksessa Basileios mainitsee 
myös Fryygisen (Φρύγιον) moodin, jolla Timotheos villitsi Aleksanteria (Litt. 8.10). Nämä ovat 
myös ne kaksi moodia, jotka Platon salli Valtiossaan (Resp.3.399a–d). Antiikin moodeista ks. 
West 1992, 160–189, erityisesti 174–175, 179–180.
268 Litt. 9.7–10.
269 Pythagoraasta ja pythagoralaisuudesta ks. esim. Fideler 1987, 19–54.
270 West (1992, 31 n. 90) listaa runsaasti lähteitä, joissa musiikin terapeuttinen käyttö ja 
ymmärrys sen voimasta yhdistyy pythagoralaisuuteen.
271 Ks. Chadwick 1981, 78–84.
272 West 2000, 56, 63–66.
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vaikuttaneen. Pythagoralaisen näkemyksen mukaan luvut ja lukusuhteet ovat 
todellisuuden perimmäinen rakenneosa. Pythagoraan legendaariseen hahmoon 
liitettiin myös sen oivaltaminen, että kahden sävelen keskinäinen suhde, 
intervalli,273 on kahden luvun suhde soivassa ja kuultavassa muodossa. Kun tähän 
vielä lisätään näkemys ihmisen sielusta mikrokosmoksena, saadaan teoreettinen 
viitekehys musiikin terapeuttiselle voimalle, niin kuin se filosofisesti 
ymmärrettiin.274 Tässä yhteydessä puhutaan yleensä pythagoralais-platonistisesta 
traditiosta, sillä Platonin kiinnostus pythagoralaista kosmologiaa kohtaan 
heijastuu monelta osin hänen teoksissaan muun muassa siinä, miten hän käsittelee 
musiikin vaikutusta ihmiseen. Pythagoralainen aines oli myös keskeistä 
kimmoketta myöhemmälle platonistiselle filosofialle. Luodun 
maailmankaikkeuden olemus ymmärrettiin järjen mukaiseksi harmoniaksi.275 
Kosmisessa mittakaavassa tämän nähtiin ilmenevän taivaankappaleiden omilla 
kiertoradoillaan synnyttämässä kosmisessa musiikissa, makrokosmoksen 
harmoniassa.276 Samoin maailmankaikkeutta pienoiskoossa vastaava ihmissielu 
hahmottui virityksenä, mikrokosmoksen harmoniana. Sielu vertautui 
kielisoittimiin: hyveellisenä, järjen- ja oikeudenmukaisena se on puhdasvireinen, 
paheellisena ja järjenvastaisesti toimiessaan epävireinen. Martin Westin sanoin 
”tällaista teoreettista taustaa vasten oli helppoa antaa rationaalinen selitys sille, 
että ihminen reagoi musiikkiin ja musiikki vaikuttaa ihmisen mielentiloihin.”277 
Tästä hyvä esimerkki on eräs usein siteerattu kohta Platonin Timaios-dialogista, 
jonka teemoissa voi tunnistaa yhtäläisyyksiä Basileioksen prologiin.
Myös musiikki, sikäli kuin se käyttää kuulon avulla havaittavia ääniä (φονή), on annettu 
harmonian (ἁρμονία) tähden. Harmonialla on sielumme kanssa samanlaiset kiertoliikkeet, 
ja sen tajun muusat antoivat sellaiselle ihmiselle, joka harjoittaa muusain taidetta käyttäen 
järkeä (νοῦς), ei epäjärjellisen nautinnon (ἡδονὴ ἄλογον) antajana, mikä näyttää olevan sen 
tarkoitus meidän päivinämme, vaan avuntuojana, saattamaan järjestykseen ja sopusointuun 
(συμφωνία) sielumme kiertoliikkeen, milloin se on tullut epäsointuiseksi (ἀνάρμοστον). 
Myös rytmin he antoivat samasta syystä, auttamaan meitä sen epätahtisen ja epänautittavan 
tilan vuoksi, joissa useimmat meistä luonnostaan ovat.278
273 Esimerkiksi keskeisimmät puhtaasti soivat intervallit ovat ilmaistavissa lukusuhteina 
seuraavasti: oktaavi = 1:2, kvintti = 2:3, kvartti = 3:4. Puhtaasti soivalla intervallilla tarkoitetaan 
kahta yhtäaikaista säveltä, joiden ääniaallot kohtaavat toisensa mahdollisimman usein. Tähän ja 
moniin muihin antiikin musiikin teoreettisiin kysymyksiin johdannoksi ks. West 1992, 8–12. 
274 West 2000, 55–56, 63–64.
275 Tim. 35a–37a.
276 Resp. 10.617b.
277 West 2000, 64.
278 Tim. 47c–e, suom. A. M. Anttila (Teokset V, 191.).
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Järkevä ihminen kykenee siis Platonin mukaan korjaamaan omaa 
vinksahtanutta sieluntilaansa käyttämällä musiikkia järkevästi hyödykseen. 
Musiikillinen harmonia on sielun kiertoliikkeiden279 kanssa analoginen, joten sen 
avulla epäjärjestykseen ajautunut sielu voidaan saattaa jälleen harmonian ja 
symfonian (sopusointu, yhteissointi) tilaan. Vaikutussuhde on kaksisuuntainen: 
harmoninen musiikki saa aikaan harmoniaa sielussa, ja harmoninen sielu ilmentää 
itseään harmonisen musiikin kautta.280 Molemmissa tapauksissa sekä sielu että 
musiikki ilmentävät todellisuuden perimmäistä harmoniaa.
Aristoteles kertaa Politiikka-teoksessaan aiempaa keskustelua sielun ja 
harmonian käsitteiden keskinäisestä suhteesta tuomatta merkittävää uutta 
näkökulmaa asiaan. Kriitikkojakin musiikin tunneterapeuttista voimaa kohtaan 
toki oli, muun muassa epikurolaisessa perinteessä. Näiden näkemyksen mukaan 
musiikki on eettisesti neutraalia ja sen voima ihmiseen nähden rajoittuu sen 
mahdollisuuteen tuottaa mielihyvää. Myöhemminkin usko musiikin eettiseen 
voimaan säilyi kuitenkin filosofian valtavirran näkemyksissä, ja etenkin 
myöhempi platonistinen ajattelu piti sitä yllä ajanlaskun alkuvuosisatoina. 
Tuolloin Klaudios Ptolemaioksen ja Aristides Kvintilianoksen kaltaiset kirjoittajat 
lavensivat musiikkia käsittelevissä teoksissaan täyteen runsauteensa 
pythagoralais-platonistisen teorian kosmoksen, sielun ja musiikin harmonisesta 
vastaavuudesta.281 
Tässä vaiheessa kuvaan alkavat astua myös varhaiset kristilliset kirjoittajat. 
Vanhassa testamentissa musiikin tunneterapeuttinen klassikko on maininta 
Daavidin soitosta, joka helpottaa kuningas Saulin pahaa oloa ja karkottaa hänessä 
olevan pahan hengen.282 Varhaisimpia merkittäviä juutalais-kristillisen ja 
kreikkalaisen tradition synteesejä tässä suhteessa on Kleemens Aleksandrialaisen 
Protreptikos-teoksen avaus. Siinä Kleemens pyrkii osoittamaan kreikkalaiselle 
yleisölleen, kuinka Kristus-Logos on uusi laulu, joka peittää alleen 
pakanamytologian kuuluisat muusikkotarinat. Jaksossa esiintyvät rinta rinnan 
pythagoralais-platonistinen ajatus makro- ja mikrokosmokoksen harmoniasta ja 
Samuelin kirjan kertomus Daavidin psyykkisesti tervehdyttävästä soitosta.283 
279 Maailmansielussa olevien ”saman” ja ”erilaisen” kiertoliikkeiden (Tim. 36b–d) tavoin myös 
jokainen yksilösielu pitää sisällään nämä kiertoliikkeet (Tim. 43a–44d).
280 Resp. 3.400d–e.
281 West 1992, 249–253.
282 1. Sam. 16:23.
283 Protr. 1.1–5 (SC 2, 52–58).
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Kleemens liittyy myös Platonin Valtiosta tuttuun ajatukseen moodien luokittelusta 
hyödyllisiin ja haitallisiin.284 Antiikin filosofisesta traditiosta ammennettu 
musiikin tunneterapeuttinen vaikutus näyttää säilyvän aleksandrialaisessa 
kristillisessä teologiassa myös Kleemensin jälkeen. Kirjeessä Markellinokselle 
Athanasios esittää saman Daavidin terapoivan musisoinnin esimerkkinä siitä, 
kuinka sielun sisäinen ajatusten harmonia välittyy sävelten kautta ja on hyödyksi 
kuulijoille.285
Näin palaamme takaisin Basileiokseen, jonka De litteris -teoksessa Daavid 
ja Pythagoras rinnastuvat. Aleksandrialaisteologien tavoin hänelle ei tuota 
vaikeuksia puhua maailmankaikkeudesta harmonian käsitteistöllä. Hexaemeron-
homilioissaan Basileios kuvaa, kuinka Jumala luodessaan sovittaa yksittäiset 
osatekijät toistensa kanssa yhteen täydellistäen siten kaiken yhdeksi 
sopusointuiseksi ja harmoniseksi kokonaisuudeksi.286 Jumalan luomistyössään 
näkemä ”hyvä” (καλόν)287 on Basileiokselle ”harmoniaa”. Hyvyyden, kauneuden 
ymmärtäminen harmoniana osoittaa Basileioksen ottavan itsestäänselvyytenä 
antiikin estetiikan peruslähtökohdat.288 Tästä implikaatiosta huolimatta Basileios 
tekee Hexaemeron-homilioissa myös pesäeroa filosofisiin kosmogonioihin. 
Erityisen mielenkiintoinen kohta tässä mielessä on HHex 3.3.5–6.289 Siinä 
Basileios puuttuu filosofisten maailmansyntyteorioiden kritiikissään myös niin 
kutsutun sfäärien musiikin ajatukseen. Hän kertaa pythagoralais-platonistisen 
systeemin, jossa seitsemän planeetan liike kiertoradoillaan synnyttää ”jotain 
kaunissointista ja harmonista ääntä” (εὔηχόν τινα καὶ ἐναρμόνιον ἀποδιδόναι 
φθόγγον). Samoin hän esittelee yleisen selityksen sille, miksi ihmiskorva ei tuota 
taivaallista musiikkia kuule: koska ihminen altistuu tuolle äänelle heti 
syntymästään asti, hänen korvansa tottuvat ja turtuvat siihen eivätkä enää havaitse 
sitä, kuten sepän pajassa työskenteleville käy takomisesta syntyvän metelin 
suhteen. Basileioksen asenne tällaisten teorioiden kannattajia kohtaan on 
ylimielinen: ”Kinastelu heidän nokkeluuksiensa ja järjenvastaisuuksiensa kanssa, 
284 Paed. 2.4/44.4–5 (SC 108, 96).
285 Ep. Marcell. (PG 27, 41A).
286 HHex. 1.7.5 (Sulla Genesi, 24). Ks. myös HHex. 2.2.8 (Sulla Genesi, 44), jossa Basileios 
sanoo Jumalan sitovan osasista koostuva kosmoksen yhteen yhdeksi harmoniaksi ja yhteydeksi 
(κοινωνία).
287 Gen. 1:4 (”Jumala näki, että valo oli hyvä.”) sekä Gen. 1:10, 12, 18, 21, 25 (”Ja Jumala näki, 
että niin oli hyvä.”). HHex. 2.7, 3.10, 4.6 (Sulla Genesi, 60–62, 102–104, 124–126): ”Καὶ εἶδεν 
ὁ Θεὸς (τὸ φῶς) ὅτι καλόν.”
288 Seppälä 2011, 236–237.
289 Sulla Genesi, 78.
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jotka ovat tulleet kaikille sangen selviksi jo ensi kuulemalta, ei kuulu sellaiselle 
miehelle, joka joko osaa käyttää aikaansa säästäväisesti tai tajuaa kuulijoidensa 
älykkyyden.”290 Havaitsemme, että luvussa 2.3 noteerattu tulkinta Basileioksen 
”virallisesta” torjuvasta asenteesta kreikkalaista paideiaa kohtaan pätee myös 
musiikin teorian kosmisiin ulottuvuuksiin. Näin voi konkreettisesti huomata, että 
antiikin filosofisen käsitteistön käyttö teologisessa argumentaatiossa ei estä 
Basileiosta kritisoimasta ”ulkopuolisten”291 filosofiaa itseään.
4.3. Sielun harmoniasta Kirkon harmoniaan
Huolimatta pythagoralais-platonistisen sfäärien musiikin teorian kritiikistä 
Basileios siis puhuu maailmankaikkeuden olemuksesta samoin harmonian 
käsittein, joita hän prologissa liittää psalmilauluun. Palaan nyt analysoimaan 
prologia tätä taustaa vasten. Prologissa on useita kohtia, joissa Basileios liittyy 
selväpiirteisesti tähän perinteeseen. Näistä konkreettisin on esimerkki 
suuttumuksen villiinnyttämän ihmisen rauhoittamisesta. Vaikka sen yhteydessä 
Basileios ei eksplisiittisesti puhu sielun harmonian palauttamisesta, ympäröi 
harmonian käsite eri muodoissaan argumenttia psalmien tunneterapeuttisesta 
vaikutuksesta. Vihastuneen tuudittaminen uneen tapahtuu psalmin sävelellä, johon 
Basileios on hetkeä aiemmin liittänyt attribuutin ”harmoninen” (ἐναρμόνιος). 
Tuudittamisen aiheuttama hyvä toteutuu siinä, että tunnekuohusta harmonian 
tilaan palautuva sielu kykenee jälleen suuntaamaan ajatukset ylöspäin. Tämän 
Basileios artikuloi selittäessään psalmien ja psalterion-soittimen terminologista 
yhteyttä: psalterion-soittimen rakenne johtaa ajatukset ylöspäin, sillä siinä (toisin 
kuin muissa kielisoittimissa) äänen lähde on ”ylhäällä”.292 Puhuessaan soittimen 
tuottamista äänistä Basileios käyttää ilmausta ”harmoniset rytmit”.293 Basileios 
näkee soittimen rakenteessa harmonisuuden ja ylöspäisen suunnan yhteyden, 
jonka hän tulkitsee edelleen tarkoittavan harmonisen sielun orientaatiota 
290 HHex. 3.3.6 (Sulla Genesi, 78).
291 ”Mutta, jättäkäämme ulkopuolisten asiat ulkopuolisille ja kääntykäämme taas takaisin Kirkon 
selitykseen.” HHex 3.3.7 (Sulla Genesi, 79).
292 ψαλτήριον viittaa jonkilaiseen harppusoittimeen (West 1992, 74.). ”Sävelten lähde ylhäällä” 
taas tarkoittanee kielien resonanssia vahvistavan ns. kaikupohjan sijaintia joko soittimen 
yläosassa tai pystyasennossa ylöspäin suuntauen. Kielisoitinten allegorisista tulkinnoista 
kirkkoisillä ks. Custer 1996.
293 HPs. 1.2 (PG 29, 213C): ”τὸ ψαλτήριον δὲ τοῦτο τῶν ἁρμονικῶν ῥυθμῶν ἄνωθεν ἔχει τὰς 
ἀφορμάς”  Hieman epätavallinen ilmaus viitannee ääniin tai säveliin, joita soittimesta syntyy.
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taivaallisia asioita kohti: ”[S]ielultaan sointuvilla ja puhdasvireisillä (οἱ ἐμμελεῖς 
καὶ εὐάρμοστοι τὰς ψυχὰς) on helppo kulku ylhäällä oleviin asioihin.”294 
Sellainen, jonka sielussa vallitsee harmonia, on musiikin kielellä ilmaistuna 
ἐμμελής, sointuisa tai sointuva, ja puhtaassa vireessä (εὐάρμοστος). Näin 
Basileios kutoo lankoja yhteen prologin lopussa: aiemmin hän on maininnut 
psalmien karkottavan haitalliset tunteet sielusta juuri sointuvalla vakuuttavuudella 
(μετά τινος ψυχαγωγίας ἐμμελοῦς).295 Vihastuneen rauhoittamisen lisäksi 
havaitsemme siis Basileioksen puhuvan psalmien sielun harmoniaa korjaavasta ja 
palauttavasta vaikutuksesta myös harmonian terminologiaa eksplisiittisesti 
käyttäen. Vaimentaessaan vahingolliset tunteet sävelmiltään harmoniset psalmit 
restauroivat sielun sisäisen tilan jälleen Jumalan tahdon mukaiseen elämään 
kykeneväksi. Näin filosofinen harmonian käsite samastuu luomisen mukaiseen 
Jumalan kuvaan ihmisessä. Jumalan kuvan restauraatio on Basileioksen 
tunneterapeuttisen ymmärryksen teologisessa keskiössä. Prologissa musiikin 
tunneterapeuttinen voima asettuu harmonian käsitteen avulla luontevaksi ja 
koherentiksi osaksi tätä kokonaisuutta. Tästä siis vahingollisen tunteen 
nukuttamisessa on kysymys: harmonisesti soiva psalmisävel korjaa ihmissielun 
epävireisyyttä, jonka synnilliset tunteet ovat saaneet aikaan.
Jumalan tahdon mukaisen elämän ja harmonian käsitteellinen rinnasteisuus 
ilmenee muuallakin Basileioksen psalmihomilioissa. Kuvaavaa on, että nämä 
kohdat liittyvät juuri psalterion-instrumentin esiintymisiin psalmiteksteissä. HPs. 
48.2 Basileios selittää, että psalterionia käytetään laulun säestämiseen296 
”harmonisesti” (ἐναρμονίως). Allegorisesti tulkittuna tästä seuraa, että 
”järjellinen” eli ”hengellinen psalterion” (λογικὸν/πνευματικὸν ψαλτήριον) 
tarkoittaa sellaista ihmistä, jonka teot ovat sopusoinnussa hänen puheidensa 
kanssa.297 HPs. 32.2 Basileioksen käsillä oleva psalmijae puolestaan mainitsee 
molemmat prologista tutut kielisoittimet: ”Ylistäkää Herraa kitharalla, soittakaa 
hänelle kymmenkielisellä psalterionilla.”298 Tässä tulkinnassa ylistäminen on 
Jumalan tahdon toteuttamista: Kitharalla soittaminen viittaa ruumiilla tehtäviin 
294 HPs. 1.2 (PG 29, 213C): ”ὅτι οἱ ἐμμελεῖς καὶ εὐάρμοστοι τὰς ψυχὰς ῥᾳδίαν ἔχουσι τὴν εἰς τὰ 
ἄνω πορείαν.”
295 HPs. 1.1 (PG 29, 212A–B).
296 Juutalaisessa Toisen temppelin kontekstissa musiikki oli laulua, jonka kanssa samanaikaisesti 
soitettiin pääasiassa näppäiltäviä kielisoittimia (Smith 2011, 98.). 
297 HPs. 48.2 (PG 29, 436C).
298 Ps. 32:2: ”ἐξομολογεῖσθε τῷ κυρίῳ ἐν κιθάρᾳ, ἐν ψαλτηρίῳ δεκαχόρδῳ ψάλατε αὐτῷ.”
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hyviin tekoihin. Se on ylistämistä ”alhaalta päin”. Psalterion (jälleen soittimen 
rakenteen vuoksi) on ”mieli, joka etsii ylhäällä olevia asioita”. Kun ruumiin teot 
ovat ”harmoniassa” Jumalan sanan kanssa, mieli voi nousta ylös 
katselemaan/kontemploimaan intelligiibelejä asioita (ἐπὶ τὴν θεωρίαν τῶν νοητῶν 
ἀναβαίνω).299 Psalterionin kymmenen kieltä ovat Jumalan lain kymmenen käskyä, 
joiden mukaan elävä ihminen ikään kuin saa ne soimaan yhdessä eli Basileioksen 
sanoin ”tekee niistä yhteissointia (συμφωνία) ja sopusointua (συνῳδία)”.300
HPs. 29.1 on terminologisesti mielenkiintoinen: siinä Basileios liittää 
harmonian käsitteen ”mielen uudistumiseen” (ἀνακαίνωσις τοῦ νοὸς), joka 
tapahtuu Pyhän Hengen vaikutuksesta (διὰ τοῦ ἁγίου Πνεύματος). Tätä sielullista 
muutosta hän kuvaa jumalalliseksi ja musiikilliseksi harmoniaksi, joka ”ei sisällä 
joitakin kuulemista miellyttäviä sanoja, vaan sanoja, jotka rauhoittavat ja seestävät 
vahingolle alttiita sieluja häiritsevät pahat henget”. Basileioksen kielellinen 
monipuolisuus tulee tässä ilmi: vaikka olemme tottuneet kuulemaan hänen 
käyttävän Jumalan tahtoa vastustavista sielussa vaikuttavista voimista nimitystä 
”tunteet”, hän puhuukin tässä yhteydessä vahvemmin raamatulliseen kieleen 
ankkuroituvista ”pahoista hengistä”. Ilmaus ”jumalallinen ja musiikillinen 
harmonia” (θεία καὶ μουσικὴ ἁρμονία) avautuu tässä yhteydessä myös laajemmin: 
se on uudistuneiden mielien kollektiivinen yhteys. Nämä uudistuneet mielet 
täyttävät yhdessä ”Kristuksen kirkon ruumiin”, joka siten samalla uudistuu 
jäsentensä kautta.301 Kristilliseen harmoniaan avautuu Basileioksella yhteisöllinen 
ulottuvuus.
Harmonian yhteisöllinen vaikutus johtaa taas takaisin prologiin. 
Psalmilaulun terapoivassa voimassa ei jäädä vain yksilön vahingollisten tunteiden 
hillitsemisen ja poistamisen tasolle. Annan Basileioksen puhua:
Psalmi on sielujen tyyneys, rauhan päällikkö, joka hillitsee ajatusten melun ja kuohunnan. 
Se yhtäältä rauhoittaa sielun suuttumuksen ja toisaalta palauttaa hillittömän järkiinsä. 
Psalmi on ystävyyden yhteenkokoaja, toisistaan erotettujen yhteys, sovittelu vihaa pitävien 
välillä: Kuka voi yhä pitää vihollisenaan sitä, jonka kanssa on antanut soida yhteen ääneen 
Jumalalle? Tällä tavoin psalmilaulu on tuottanut hyvistä asioista suurimman eli rakkauden, 
299 Custer esittää (1996, 22–23), että myöhempien bysanttiteologien (esim. Euthymios 
Zigabenolainen 1100-luvulla) teoksissa tämä psalterion = sielu, kithara = ruumis -jako syveni 
hienosyisempään tulkintaan, jossa edellinen tarkoittaa kontemplaatiota (theoria) ja jälkimmäinen 
käytännön hyvettä (praxis). Nähdäkseni tämä theoria–praksis-allegoria on kuitenkin läsnä jo 
Basileioksella tässä HPs. 32.2.
300 HPs. 32.2 (PG 29, 325C–328B).
301 HPs. 29.1 (PG 29, 308A).
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kun se on ikään kuin kehittänyt jonkinlaisen ykseyteen liittävän sopusoinnun, ja sovittanut 
väkijoukon yhden kuoron yhteissoinniksi.302
Esimerkki villiintyneen rauhoittamisesta psalmilaululla on juuri edeltänyt 
tätä katkelmaa. Basileios aloittaakin vielä kertaamalla psalmilaulun 
tunneterapeuttista vaikutusta, jota tuolla esimerkillään halusi korostaa. Psalmin 
aikaansaamasta rauhasta ja tyyneydestä hän siirtyy kuitenkin vaivihkaa antamaan 
sille yhteyteen liittyviä määritelmiä. Basileios kuvailee psalmin yhdistävää 
voimaa: psalmi tuo ihmiset toistensa yhteyteen eri lähtökohdista käsin. Ystävät, 
toisistaan erotetut, jopa keskenään vihaapitävät ikään kuin kohtaavat psalmissa. 
”Kuka voi yhä pitää vihollisenaan sitä, jonka kanssa on antanut yhteen ääneen 
soida Jumalalle?” Tämä kysymys on kirjaimellisesti retorinen. Tehokkuudessaan 
se paljastaa ja päästää valloilleen viimeisenkin psalmilaulun ihmeen, sillä jatkossa 
prologi oikeastaan vain syventää ja kertaa jo esitettyjä teemoja ainoana 
poikkeuksena psalterion-instrumentin allegorisen tulkinnan liittäminen osaksi 
kokonaisargumenttia psalmien pyhittävästä vaikutuksesta. Retorisessa 
kysymyksessään Basileios muotoilee psalmien yhteyttä luovan vaikutuksen 
vastaansanomattomaan muotoon. Puhtaalla sydämellä Jumalalle yhdessä 
laulaminen ei näyttäydy yksinkertaisesti mahdollisena keskenään riidassa oleville. 
Taustalla soi epäilemättä juutalainen ja kristillinen ajatus sovinnosta oikean 
uhraamisen edellytyksenä (Matt. 5:23–24; 1. Tim. 2:8.) – onhan psalmi prologin 
sanoin myös ”hengellinen suitsuke” (τὸ πνευματικὸν θυμίαμα).303 Kohdan 
keskeisyyttä osoittaa myös se, että Basileioksen mukaan psalmilaulun ilmentämä 
rakkaus (ἀγάπη) on ”kaikista hyvistä asioista suurin” (τὸ μέγιστον τῶν ἀγαθῶν).
Rakkauden luomaan ja sitä ilmentävään kristittyjen keskinäiseen ykseyteen 
ja yhteyteen tiivistyy paljon siitä, mitä olen tähän asti prologista esittänyt. 
Basileios puhuu siitä edelleen musiikkiin viittavin termein: yhteinen laulu sitoo 
ihmiset ykseyteen ja sopusointuun (συνῳδία) ja yhteensovittaa (συναρμόζω) 
302 HPs. 1.2 (PG 29, 212C–D): ”Ψαλμὸς γαλήνη ψυχῶν, βραβευτὴς εἰρήνης, τὸ θορυβοῦν καὶ 
κυμαῖνον τῶν λογισμῶν καταστέλλων. Μαλάσσει μὲν γὰρ τῆς ψυχῆς τὸ θυμούμενον, τὸ δὲ 
ἀκόλαστον σωφρονίζει. Ψαλμὸς φιλίας συναγωγὸς, ἕνωσις διεστώτων, ἐχθραινόντων 
διαλλακτήριον. Τίς γὰρ ἔτι ἐχθρὸν ἡγεῖσθαι δύναται μεθ’ οὗ μίαν ἀφῆκε πρὸς Θεὸν τὴν φωνήν; 
Ὥστε καὶ τὸ μέγιστον τῶν ἀγαθῶν τὴν ἀγάπην ἡ ψαλμῳδία παρέχεται, οἱονεὶ σύνδεσμόν τινα 
πρὸς τὴν ἕνωσιν τὴν συνῳδίαν ἐπινοήσασα, καὶ εἰς ἑνὸς χοροῦ συμφωνίαν τὸν λαὸν 
συναρμόζουσα.”
303 Vrt. Ps. 140:2 ”κατευθυνθήτω ἡ προσευχή μου ὡς θυμίαμα ἐνώπιόν σου, ἔπαρσις τῶν χειρῶν 
μου θυσία ἑσπερινή.” / ”Nouskoon minun rukoukseni suoraan kuin suitsuke sinun eteesi, kätteni 
kohotus olkoon iltauhri.”
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heidät yhden kuoron yhteissoinniksi (ἑνὸς χοροῦ συμφωνία).304 Kohdan taustalla 
voidaan hahmottaa runsas kristillinen traditio. Ylistäminen ”yhdestä suusta” 
yksimielisyyden ilmauksena esiintyy Paavalin Roomalaiskirjeen lisäksi muun 
muassa Kleemensin kirjeessä korinttolaisille.305 Myös kuoron käyttäminen 
kristillisen yhteyden, keskinäisen sopusoinnun ja rakkauden vertauskuvana on 
luettavissa jo niin ikään Apostolisten isien kirjoitusten joukkoon kuuluvasta 
Ignatioksen kirjeistä.
Myös yksilöinä teidän tulee ottaa paikkanne kuorossa, jotta äänenne yksimielisyydessä 
sointuisivat yhteen ja te ykseydessä virittäisitte Jumalan sävelmän ja laulaisitte yhteen 
ääneen Jeesuksen Kristuksen kautta Isälle, jotta hän kuulisi teitä ja niin myös tuntisi teidät 
hyvistä teoistanne Poikansa jäseniksi.306
Kuoron, sopusoinnun ja harmonian terminologiaa yhdistelevät Basileiosta 
varhaisempien kirkkoisien joukossa aleksandrialaiset Kleemens307 ja Origenes308. 
Näissä kaikissa yhteyksissä kuitenkin vaikuttaisi olevan enemmän tai vähemmän 
kyse musiikkitermien käyttämisestä vertauskuvana kristittyjen keskinäiselle 
kanssakäymiselle. Eusebios Kesarealaisen psalmikommentaarissaan lausuma 
huomio tulee erityisen lähelle Basileioksen muotoilua: ”Ja niin paljon 
suloisemmin Jumalalle mieleen kuin mikään soitin olisi Jumalan kansan 
sopusointu (συμφωνία), jolla kaikissa Jumalan kirkoissa samassa hengessä, 
yhdellä halukkuudella, yksimielisesti uskon ja hurskauden yksituumaisuudessa 
nostamme yksiäänisen sävelmän psalmilaulussamme (ὁμόφωνον μέλος ἐν ταῖς 
ψαλμολογίαις ἀναπέμπομεν).”309 Basileioksen prologia ja 300-luvun lopun muita 
vastaavia tekstejä enteillen Eusebioksella sopusointu ja yksimielisyys yhdistyvät 
eksplisiittisesti psalmilauluun. Kuitenkin hänen painotuksensa on siinä, miten 
304 Vrt. AmphSp. 16/38 (PG 32, 140A) Basileios käyttää tismalleen samoja termejä, ”χορός” ja 
”συναρμόζω”. Siinä hän vertaa Pyhää Henkeä kuoronjohtajaan, joka sovittaa kuoron äänet 
yhteen toistensa kanssa. Kuorolla hän tarkoittaa tässä yhteydessä taivaallista enkelien ja muiden 
ylimaallisten luotujen kuoroa. Vaikka yhteys prologiin on ennemmin terminologinen kuin 
sisällöllinen, se kuitenkin sitoo prologissa ilmenevän psalmilaulun teologian yhä tiiviimmin 
Basileioksen pneumatologiaan. Aiemmista kristillisistä psalmien ylistyspuheista poiketen 
Basileios prologissaan nostaakin juuri Hengen psalmilaulun jumalalliseksi arkkitehdiksi.
305 Room. 15:5–6; 1. Klem. 34.7.
306 I Ef. 4.2: ”Καὶ οἱ κατ’ ἄνδρα δὲ χορὸς γίνεσθε, ἵνα σύμφωνοι ὄντες ἐν ὁμονοίᾳ, χρῶμα θεοῦ 
λαβόντες ἐν ἑνότητι, ᾄδητε ἐν φωνῇ μιᾷ διὰ Ἰησοῦ Χριστοῦ τῷ πατρί,  ἵνα ὑμῶν καὶ ἀκούσῃ καὶ 
ἐπιγινώσκῃ δι’ ὧν εὖ πράσσετε, μέλη  ὄντας τοῦ υἱοῦ αὐτοῦ. Χρήσιμον οὖν ἐστὶν ὑμᾶς ἐν 
ἀμώμῳ ἑνότητι εἶναι, ἵνα καὶ θεοῦ πάντοτε μετέχητε.” N.B. myös I Room. 2.2: ”ἵνα ἐν ἀγάπῃ 
χορὸς γενόμενοι ᾄσητε τῷ πατρὶ ἐν Χριστῷ Ἰησοῦ” / ” – – jotta te rakkaudessa kuoroksi liittyen 
laulaisitte Isälle Jeesuksessa Kristuksessa – –.” (Suom. Heikki Koskenniemi, STKSJ 163.) 
307 Paed. 2.4/41.4 (SC 108, 90); Strom. 7.7.49 (GCS 3, 37).
308 Comm. Matt. 14 (PG 13, 1188A).
309 Comm. Ps. [91.4] (PG 23, 1172D–1173A).
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psalmodinen yhteissointi ja sopusointu kuvastavat ihmisten keskinäistä rakkautta: 
jos ja kun kristityt ovat sopusoinnussa keskenään, yhteen ääneen veisattu psalmi 
ilmentää sitä. Basileioksen prologin näkökulma on musiikin roolin kannalta (ja 
siten teologisesti) mielenkiintoisempi: psalmodia ei vain kuvasta ja ilmennä, vaan 
se myös tuottaa (παρέχομαι) yhteyttä ja rakkautta kootessaan ja sitoessaan yhteen 
niin ystävät kuin vihamiehet yhdeksi kuoroksi – kuoroksi, joka laulaa yhteen 
ääneen Jumalalle harmonisesti, sointuvasti, keskenään sopusointuisesti, yhdessä 
soiden. Psalmilaululla on paitsi yksilön, myös yhteisön tasolla harmoniaa luova 
vaikutus. Näiden kahden tason välillä on suora yhteys: kun psalmilaulun musiikki 
hoitaa epävireistä sielua takaisin alkuperäistä harmoniaa kohti, tämä tulee 
kykeneväksi harmoniaan myös suhteessa toisiin sieluihin, toisiin ihmisiin. ”Kuka 
voi yhä pitää vihollisenaan sitä, jonka kanssa on antanut yhteen ääneen soida 
Jumalalle?” Robert Pouchet on esittänyt, että Basileioksen näkemyksen mukaan 
Kirkko syntyy Kolmiyhteisen Jumalan ylistyksessä.310 Psalmilaulu on Kirkon 
ääni.311
Basileioksen tunneterapeuttisen ymmärryksen suhteen päädyttiin edellisessä 
luvussa Jumalan kuvan restauraation skeemaan. Tässä luvussa suoritetussa 
prologin analyysissa muusiikin teologiseksi merkitykseksi on hahmottunut 
ihmisen sielun harmonian restauraatio. Psalmilaulun musiikillisella 
komponentilla, ”harmonisella sävelmällä”, on prologin perusteella kaksi erilaista 
tapaa edistää tuota restauraatiota: Ensiksikin se synnyttää mielihyvää. Tuon 
mielihyvän välityksellä säveleen integroitunut Jumalan sana pääsee vaivattomasti 
sisälle ihmiseen, osaksi laulajan persoonaa, sekä sielua että ruumista, sillä 
psalmilaulu Basileioksen mukaan on ihmisillä ”koristuksena” heidän elämässään 
arjessa ja juhlassa, kokonaisvaltaisesti. Toiseksi  sävel vaikuttaa suoraan ihmisen 
sieluun. Yksittäisen ihmisen tasolla tämä ilmenee Basileioksen prologin 
kertomuksessa kiihkonsa villitsemän ihmisen rauhoittamisesta psalmilaululla. 
Basileios liittyy antiikin pythagoralais-platonistiseen perinteeseen, jossa 
musiikilla nähdään olevan terapeuttista voimaa etenkin tunteisiin nähden. Tämä 
yksilötason vaikutus on kuitenkin vain lähtökohta sille, mihin psalmilaulu pystyy 
– ja mihin Pyhä Henki psalmilaulun ”kehittäjänä” tähtää: yhteisö koostuu 
yksilöistä, joten yhden sielun harmonian restaurointi vaikuttaa suoraan yhteisön 
310 Pouchet 1993, 404.
311 HPs. 1.2 (PG 29, 213A).
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harmoniaan. Basileioksen sanoin psalmi kokoaa ihmiset yhteen ja luo keskinäistä 
rakkautta, joka on kaikista hyvistä asioista suurin. Teologisesti kyse on Jumalan 
kuvan restauraatiosta yksilön ja yhteisön, sielun ja luomakunnan, mikro- ja 
makrokosmoksen tasolla. Psalmilaulu on ”Pyhän Hengen viisas keksintö”, 
Jumalan aktiivista toimintaa ja oikonomiaa luomaansa todellisuutta kohtaan. 
Musiikki luodun todellisuuden erityislaatuisena ilmiönä näyttäytyy näin prologin 




Tehtävänä tässä tutkielmassa oli esitellä ja analysoida musiikin teologista 
merkitystä Basileios Kesarealaisen ajattelussa. Päälähteenä tutkielmassa oli 
Basileioksen Psalmihomilioiden prologi (HPs. 1.1–2; PG 29, 209A–213C), josta 
nousi tutkimuksen keskeinen teema, musiikin tunneterapeuttinen vaikutus. 
Analyysia laajennettiin koko Psalmihomilioiden korpukseen sekä Basileioksen 
muihin teoksiin päälähteen analyysin niin vaatiessa. Tutkimustehtävä suoritettiin 
systeemaattista analyysia menetelmänä käyttäen. Taustaluvussa esiteltiin kaksi 
biografisesti motivoitua aihetta: askeettisen kristillisyyden vaikutus Basileioksen 
käsitykseen psalmilaulusta sekä Basileioksen asema hellenistisen ja kristillisen 
kulttuurin jännitteessä. Ensimmäisessä pääluvussa keskityttiin tunteen 
käsitteeseen sekä tunneterapian filosofiseen ja teologiseen viitekehykseen 
Basileioksen ajattelussa. Tehtyjen havaintojen pohjalta toisessa pääluvussa 
analysoitiin musiikin teologista roolia psalmilaulun tunneterapeuttisen 
vaikutuksen näkökulmasta. Keskeisinä näkökulmina tässä analyysissa olivat 
musiikin aiheuttama mielihyvä sekä harmonian käsite yksilöllisellä ja 
yhteisöllisellä tasolla. Tutkielman loppuun liitettiin tutkimustyön ohessa syntynyt 
päälähteen suomenkielinen käännös yhdessä kreikankielisen alkutekstin kanssa.
Tutkielman päälähteestä on olemassa verrattain vähän tutkimusta, vaikka jo 
taustaluvussa pystyttiin toteamaan, että kyseessä on kirkkolaulun historian 
kannalta keskeinen dokumentti 300-luvun lopulla kristikunnan yli levinneestä 
psalmodia-aallosta. Basileioksen askeettisen teologian taustalla on perinteisesti 
nähty hänen itäisen Välimeren alueen monastisiin keskuksiin tekemänsä 
kiertomatkan 356–357 kokemukset ja Eustathios Sebastelaisen henkilökohtainen 
vaikutus. Viimeaikaisessa tutkimuksessa on kuitenkin noussut esiin myös 
Anatolian kotoperäisen askeettisen liikehdinnän merkitys ja siinä erityisesti 
Basileioksen sisaren Makrina Nuoremman vaikutus. Tähän liittyen havaittiin, että 
Makrinan vaikutus myös Basileioksen psalmilaulua kohtaan tunteman 
innostuksen taustalla näyttää varsin todennäköiseltä.
74
Psalmihomilioiden puitteissa suoritettu tunteen käsitteen analyysi, jota 
jatkettiin Basileioksen psykologisen ja tunneterapeuttisen ajattelun analyysiin 
osoitti, että hänen ihmiskäsityksensä on filosofisesti arvioituna pääasiassa  
platonistisesti vaikuttunut mutta puheessaan hän käyttää myös stoalaista 
käsitteistöä. Filosofisen tunnediskurssin raameihin Basileios tuo oman teologisen 
ajattelunsa, jossa tunneterapia näyttäytyy ihmisessä lankeemuksen seurauksena 
särkyneen Jumalan kuvan restauraation prosessina.
Psalmilaulun tunneterapeuttisen voiman syyksi hahmottui sen sävelten 
harmonisuus. Ilmentämällä Jumalan luoman todellisuuden luonteenomaista 
harmoniaa psalmi virittää ihmisen sielua takaisin puhtaampaan sointiin. 
Basileioksen mukaan se täyttää tämän tehtävänsä yhtäältä aiheuttamansa 
mielihyvän avulla, joka tekee laulamisesta mukavaa. Tämän myötä psalmien sana 
pääse juurtumaan kovapäisenkin ihmisen sieluun huomaamatta. Tutkielmassa 
kiinnitettiin myös huomiota siihen usein tutkimuksessa noteeraamatta jäävään 
seikkaan, että korostaessaan mielihyvän positiivista arvoa psalmilaulun kannalta 
Basileios on ensimmäisiä tähän tapaan ajatelleita kirkkoisiä ja siten 300-luvun 
psalmodisen liikkeen pioneereja. Toisaalta tutkielmassa kyettiin osoittamaan, että 
Basileios ymmärtää myös psalmilaulun sanatonta vaikutusta. Musiikki saa aikaan 
muutosta ihmisen sielussa. Tämä ilmenee etenkin siinä, miten hän kuvailee 
psalmien ja niiden laulamisen vaikutusta tunnekuohuun. Teologisesti musiikille 
hahmottuu siis oma erityinen roolinsa osana Jumalan toimintaa ihmisen parhaaksi, 
kun Basileios korostaa Pyhän Hengen roolia psalmilaulun ”kehittäjänä”. 
Perimmäisen hyvän ja kauniin harmoniaa ilmentävä musiikki on yksi niistä 
välineistä, joilla Kolmiyhteinen Jumala haluaa pyhittää luomansa ja lunastamansa 
ihmisen. Paitsi yksittäistä ihmistä, tämä ehjäksi ja kauniiksi restauroiva 
jumalallinen tahto koskee koko kristillistä kirkkoa, jonka yhteyden 
mahdollistajana ja lujittajana psalmilaulu myös Basileioksen prologissa 
näyttäytyy. Tutkielma osoitti sen keskeisen vastavuoroisen suhteen, jonka 
Basileios näkee yksilön sielun harmonisen tasapainon ja yhteisöllisen harmonian 
ja sopusoinnun, symfonian, välillä.
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ΤΟΥ ΕΝ ΑΓΙΟΙΣ ΠΑΤΡΟΣ ΗΜΩΝ
ΒΑΣΙΛΕΙΟΥ
Ἀρχιεπεσκόπου Καισαρείας Καππαδοκίας,
ΟΜΙΛΙΑ ΕΙΣ ΤΟΝ ΠΡΩΤΟΝ ΨΑΛΜΟΝ
1. Πᾶσα Γραφὴ θεόπνευστος καὶ ὠφέλιμος, διὰ
τοῦτο συγγραφεῖσα παρὰ τοῦ Πνεύματος, ἵν’, ὥσπερ
ἐν κοινῷ τῶν ψυχῶν ἰατρείῳ, πάντες ἄνθρωποι τὸ
ἴαμα τοῦ οἰκείου πάθους ἕκαστος ἐκλεγώμεθα. Ἴαμα
γὰρ, φησὶ, καταπαύσει ἁμαρτίας μεγάλας. Ἄλλα 
μὲν οὖν προφῆται παιδεύουσι, καὶ ἄλλα ἱστορικοὶ,
καὶ ὁ νόμος ἕτερα, καὶ ἄλλα τὸ εἶδος τῆς παροιμια-
κῆς παραινέσεως. Ἡ δὲ τῶν Ψαλμῶν βίβλος τὸ ἐκ
πάντων ὠφέλιμον περιείληφε. Προφητεύει τὰ μέλ-
λοντα· ἱστορίας ὑπομιμνήσκει· νομοθετεῖ τῷ βίῳ·
ὑποτίθεται τὰ πρακτέα· καὶ ἁπαξαπλῶς κοινὸν τα- 
μιεῖόν ἐστιν ἀγαθῶν διδαγμάτων, τὸ ἑκάστῳ πρόσφο-
ρον κατὰ τὴν ἐπιμέλειαν ἐξευρίσκουσα. Τά τε γὰρ
παλαιὰ τραύματα τῶν ψυχῶν ἐξιᾶται, καὶ τῷ νεο-
τρώτῳ ταχεῖαν ἐπάγει τὴν ἐπανόρθωσιν, καὶ τὸ
νενοσηκὸς περιποιεῖται, καὶ τὸ ἀκέραιον διασώζει·
καὶ ὅλως ἐξαιρεῖ τὰ πάθη, καθ’ ὅσον οἷόν τε, τὰ ποι- 
κίλως ταῖς ψυχαῖς ἐν τῷ βίῳ τῶν ἀνθρώπων ἐνδυνα-
στεύοντα· καὶ τοῦτο μετά τινος ψυχαγωγίας ἐμμε-
λοῦς καὶ ἡδονῆς σώφρονα λογισμὸν ἐμποιούσης.
Ἐπειδὴ γὰρ εἶδε τὸ Πνεῦμα τὸ ἅγιον δυσάγωγον 
πρὸς ἀρετὴν τὸ γένος τῶν ἀνθρώπων, καὶ διὰ τὸ πρὸς
ἡδονὴν ἐπιῤῥεπὲς τοῦ ὀρθοῦ βίου καταμελοῦντας
ἡμᾶς· τί ποιεῖ; Τὸ ἐκ τῆς μελῳδίας τερπνὸν τοῖς
δόγμασιν ἐγκατέμιξεν, ἵνα τῷ προσηνεῖ καὶ λείῳ τῆς
ἀκοῆς τὸ ἐκ τῶν λόγων ὠφέλιμον λανθανόντως ὑπο- 
δεξώμεθα· κατὰ τοὺς σοφοὺς τῶν ἰατρῶν, οἳ, τῶν φαρ- 
μάκων τὰ αὐστηρότερα πίνειν διδόντες τοῖς κακοσί- 
τοις, μέλιτι πολλάκις τὴν κύλικα περιχρίουσι. Διὰ 
τοῦτο τὰ ἐναρμόνια ταῦτα μέλη τῶν ψαλμῶν ἡμῖν 
ἐπινενόηται, ἵνα οἱ παῖδες τὴν ἡλικίαν, ἢ καὶ 
ὅλως οἱ νεαροὶ τὸ ἦθος, τῷ μὲν δοκεῖν μελῳδῶσι, τῇ 
δὲ ἀληθείᾳ τὰς ψυχὰς ἐκπαιδεύωνται. Οὔτε γὰρ ἀπο-
στολικόν τις οὔτε προφητικὸν παράγγελμα τῶν πολ- 









1. ”Jokainen pyhä, Jumalan Hengestä syntynyt kirjoitus on 
hyödyllinen.”A Henki onkin koonnut ne sitä varten, että me 
kaikki ihmiset – ikään kuin yleisellä sielujen lääkärin vas-
taanotolla – voisimme kukin löytää parannuskeinon omaan 
tunteeseemme. Sanotaan nimittäin, että ”parantaminen te-
kee lopun suurista synneistä”B. Nythän on niin, että profee-
tat opettavat tiettyjä asioita, historialliset kirjat tiettyjä, laki 
taas toisia, ja sananlaskuissa on tietyt kehotukset. Mutta 
Psalmien kirja on sulkenut sisäänsä tuon kaiken hyödylli-
sen. Se profetoi tulevat, muistuttaa menneistä, asettaa elä-
mälle lait ja ne asiat, jotka on tehtävä. Yleisesti ottaen se on 
aarrrekammio täynnä hyviä opetuksia, joista jokaiselle ih-
miselle löytyy juuri se sopivin. Sielujen vanhat haavat se 
parantaa koko-naan, äskettäin loukkaantuneen taas hoitaa 
nopeasti kuntoon; sairaan se pelastaa, vahingoittumattoman 
pitää turvassa – kaiken kaikkiaan Psalmien kirja poistaa, si-
käli kuin mahdollista, tunteet, jotka monin tavoin ihmisten 
elämässä pitävät valtaa heidän sieluissaan. Tämän viisaan 
järkevyyden se saa aikaan jollakin sointuvalla kohottavuu-
della ja mielihyvällä. Kun Pyhä Henki näki ihmissuvun, jol-
la on vaikeuksia ponnisteluissaan matkalla kohti hyveelli-
syyttä, siis meidät, mielihyvään taipuvaiset ja siten oikean-
laisesta elämästä piittaamattomat, niin mitä hän teki? Hän 
sekoitti laulamisen aikaansaaman nautinnon oppeihin, jotta 
äänen lempeyden ja pehmeyden mukana huomaamattamme 
ottaisimme vastaan sanoista saatavan hyödyllisyyden – ai-
van kuten tekevät viisaudessaan ne lääkärit, jotka juot-
taessaan katkerimpia lääkkeitä nirppanokille usein sivelevät 
kupin reunan hunajalla. Tästä syystä hän kehitti meille 
nämä harmoniset psalmien sävelmät niin, että kun ikänsä 
puolesta nuoret tai myös käytöksensä osalta kaikin puolin 
lapselliset näyttävät laulavan, he todellisuudessa 
kehittyvätkin sieluissaan. Eihän kukaan näistä lukuisista 
kevytmielisistä ikinä poistu pitäen helposti mielessään 
A 2. Tim. 3:16.
B Saarn. 10:4.
apostolista tai tai profeetallista opetusta, 
σχὼν ἀπῆλθε· τὰ δὲ τῶν ψαλμῶν λόγια καὶ
κατ’ οἶκον μελῳδοῦσι, καὶ ἐπὶ τῆς ἀγορᾶς περιφέ- 
ρουσι· καί πού τις τῶν σφόδρα ἐκτεθηριωμένων ὑπὸ
θυμοῦ, ἐπειδὰν ἄρξηται τῷ ψαλμῷ κατεπᾴδεσθαι, 
ἀπῆλθεν εὐθὺς, τὸ ἀγριαῖον τῆς ψυχῆς τῇ μελῳδίᾳ 
κατακοιμίσας.
2. Ψαλμὸς γαλήνη ψυχῶν, βραβευτὴς εἰρήνης, τὸ 
θορυβοῦν καὶ κυμαῖνον τῶν λογισμῶν καταστέλλων. 
Μαλάσσει μὲν γὰρ τῆς ψυχῆς τὸ θυμούμενον, τὸ δὲ 
ἀκόλαστον σωφρονίζει. Ψαλμὸς φιλίας συναγωγὸς, 
ἕνωσις διεστώτων, ἐχθραινόντων διαλλακτήριον. Τίς 
γὰρ ἔτι ἐχθρὸν ἡγεῖσθαι δύναται μεθ’ οὗ μίαν ἀφῆκε 
πρὸς Θεὸν τὴν φωνήν; Ὥστε καὶ τὸ μέγιστον τῶν 
ἀγαθῶν τὴν ἀγάπην ἡ ψαλμῳδία παρέχεται, οἱονεὶ 
σύνδεσμόν τινα πρὸς τὴν ἕνωσιν τὴν συνῳδίαν ἐπι-
νοήσασα, καὶ εἰς ἑνὸς χοροῦ συμφωνίαν τὸν λαὸν 
συναρμόζουσα. Ψαλμὸς δαιμόνων φυγαδευτήριον, 
τῆς τῶν ἀγγέλων βοηθείας ἐπαγωγή· ὅπλον ἐν φόβοις 
νυκτερινοῖς, ἀνάπαυσις κόπων ἡμερινῶν· νηπίοις 
ἀσφάλεια, ἀκμάζουσιν ἐγκαλλώπισμα, πρεσβυτέροις
παρηγορία, γυναιξὶ κόσμος ἁρμοδιώτατος. Τὰς ἐρη- 
μίας οἰκίζει, τὰς ἀγορὰς σωφρονίζει· εἰσαγομέ- 
νοις στοιχείωσις, προκοπτόντων αὔξησις, τελειου-
μένων στήριγμα, Ἐκκλησίας φωνή. Οὗτος τὰς ἑορτὰς
φαιδρύνει, οὗτος τὴν κατὰ Θεὸν λύπην δημιουργεῖ. 
Ψαλμὸς γὰρ καὶ ἐκ λιθίνης καρδίας δάκρυον ἐκ- 
καλεῖται· ψαλμὸς τὸ τῶν ἀγγέλων ἔργον, τὸ οὐρά-
νιον πολίτευμα, τὸ πνευματικὸν θυμίαμα. Ὢ τῆς 
σοφῆς ἐπινοίας τοῦ διδασκάλου, ὁμοῦ τε ᾄδειν ἡμᾶς 
καὶ τὰ λυσιτελῆ μανθάνειν μηχανωμένου! ὅθεν καὶ
μᾶλλόν πως ἐντυποῦται ταῖς ψυχαῖς τὰ διδάγματα. 
Βίαιον μὲν γὰρ μάθημα οὐ πέφυκε παραμένειν, 
τὰ δὲ μετὰ τέρψεως καὶ χάριτος εἰσδυόμενα μο- 
νιμώτερόν πως ταῖς ψυχαῖς ἡμῶν ἐνιζάνει. Τί γὰρ
οὐκ ἂν μάθοις ἐντεῦθεν; οὐ τῆς ἀνδρίας τὸ με-
γαλοπρεπές; οὐ τῆς δικαιοσύνης τὸ ἀκριβές; οὐ 
σωφροσύνης τὸ σεμνόν; οὐ τὸ τῆς φρονήσεως τέ- 
λειον; οὐ μετανοίας τρόπον; οὐχ ὑπομονῆς μέτρα;




mutta psalmien sanoja he kyllä laulavat myös kotona ja 
kuljettavat niitä muassaan toreilla. Ja missä vain joku on 
kovin tullut kiihkonsa villitsemäksi, niin heti, kun häntä 
aletaan rauhoitella psalmia laulaen, hän poistuu paikalta 
sielun villiintyminen laulamalla uneen tuuditettuna.
2. Psalmi on sielujen tyyneys, rauhan päällikkö, joka
hillitsee ajatusten melun ja kuohunnan. Se yhtäältä 
rauhoittaa sielun suuttumuksen ja toisaalta palauttaa hillit-
tömän järkiinsä. Psalmi on ystävyyden yhteenkokoaja, 
toisistaan erotettujen yhteys, sovittelu vihaa pitävien 
välillä: Kuka voi yhä pitää vihollisenaan sitä, jonka 
kanssa on antanut soida yhteen ääneen Jumalalle? 
Tällä tavoin psalmilaulu on tuottanut hyvistä asioista 
suurimman eli rakkauden, kun se on ikään kuin kehittänyt 
eräänlaisen ykseyteen liittävän sopusoinnun, ja sovittanut 
väkijoukon yhden kuoron yhteissoinniksi. Psalmi on 
turvapaikka demoneilta, enkelien avun saapuminen, ase 
yön peloissa, lepo päivän rasituksissa, nuorille turva, 
voimainsa tunnossa oleville komistus, vanhuksille 
lohdutus, naisille sopusuhtaisin koriste. Se asuttaa 
autiot paikat, tuo järjestyksen toreille; se on aloitteli-
joiden alkeisopetusta, edistyvien kehitystä, täydellis-
tyneiden perustus, Kirkon ääni. Sepä kirkastaa juhlan, 
sepä luo Jumalan mielen mukaisen ahdistuksenC – 
psalmi näet houkuttelee kyynelen vaikka kivisestä 
sydämestä. Psalmi, enkelten työ, taivaallinen hallinto, 
hengellinen suitsuke. Oi opettajan viisasta aivoitusta, 
kun hän keksi, että laulaessamme heti opimme kannat-
tavia asioita! Näin myös opetukset jollain tavoin kai-
vertuvat paremmin sieluihin. Väkipakko ei ole koskaan 
saanut oppia kestämään, mutta nautinnon ja suloisuuden 
välityksellä sisään päässeet asiat asettuvat jotenkin 
vakaammin meidän sieluihimme. Mitä siis et oppisi 
psalmeista? Etkö rohkeuden mahtavuutta? Etkö 
oikeudenmukaisuuden tarkkuutta? Etkö itsehillinnän 
pyhyyttä? Etkö viisauden täydellisyyttä? Etkö katumuksen 
mallia? Etkö kärsivällisyyden mittaa? Etkö mitä tahansa 
hyvää asiaa, jonka vain keksit sanoa? Näihin sisältyy
C Vrt. 2. Kor. 7:9–11.
θεολογία τελεία, πρόῤῥησις τῆς διὰ σαρκὸς ἐπιδη-
μίας Χριστοῦ, ἀπειλὴ κρίσεως, ἀναστάσεως ἐλπὶς, 
φόβος κολάσεως, ἐπαγγελίαι δόξης, μυστηρίων ἀπο- 
καλύψεις· πάντα, ὥσπερ ἐν μεγάλῳ τινὶ καὶ κοινῷ
ταμιείῳ, τῇ βίβλῳ τῶν Ψαλμῶν τεθησαύρισται, ἣν, 
πολλῶν ὄντων ὀργάνων μουσικῶν, πρὸς τὸ λεγόμε- 
νον ψαλτήριον ἥρμοσεν ὁ προφήτης, τὴν ἄνωθεν, 
ἐμοὶ δοκεῖν, ἐνηχοῦσαν αὐτῷ χάριν παρὰ τοῦ 
Πνεύματος ἐνδεικνύμενος, διότι τοῦτο μόνον τῶν
μουσικῶν ὀργάνων τὴν αἰτίαν τῶν φθόγγων ἐκ τῶν
ἄνωθεν ἔχει. Τῇ κιθάρᾳ μὲν γὰρ καὶ τῇ λύρᾳ κάτω- 
θεν ὁ χαλκὸς ὑπηχεῖ πρὸς τὸ πλῆκτρον· τὸ ψαλτή- 
ριον δὲ τοῦτο τῶν ἁρμονικῶν ῥυθμῶν ἄνωθεν ἔχει 
τὰς ἀφορμάς· ἵνα καὶ ἡμεῖς τὰ ἄνω ζητεῖν μελετῶ- 
μεν, καὶ μὴ τῇ ἡδονῇ τοῦ μέλους ἐπὶ τὰ τῆς σαρκὸς 
πάθη καταφερώμεθα. Κἀκεῖνο δὲ οἶμαι τὸν προφη- 
τικὸν λόγον βαθέως ἡμῖν καὶ σοφῶς διὰ τῆς τοῦ ὀργά- 
νου κατασκευῆς ἐνδεδεῖχθαι, ὅτι οἱ ἐμμελεῖς καὶ εὐ- 
άρμοστοι τὰς ψυχὰς ῥᾳδίαν ἔχουσι τὴν εἰς τὰ ἄνω
πορείαν. Ἴδωμεν δὲ λοιπὸν καὶ τὴν ἀρχὴν τῶν Ψαλμῶν.
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täydellinen teologia, ennustus Kristuksen asumisesta 
lihassa, tuomion uhka, ylösnousemuksen toivo, 
rangaistuksen pelko, kunnian lupaukset, mysteerien 
paljastus – kaikki, juuri niin kuin jossain suuressa 
yhteisessä aarrekammiossa, on talletettuna psalmien 
kirjassa, jonka profeetta liitti kaikista lukuisista soit-
timista niin kutsuttuun psalterioniin. Minusta tuntuu, 
että tällä hän osoitti Hengen armon sointuvan hänen 
korviinsa ylhäältä päin, sillä psalterionissa ainoana 
soittimista on sävelten lähde ylhäällä. Kun kitharassa 
ja lyyrassa kupari soi vastakaikuna plektralle alhaalta 
päin, niin tässä psalterionissa on harmonisten rytmien 
lähtöpiste ylhäällä, jotta mekin välittäisimme etsiä ylhääl-
lä olevia asioita, emmekä sävelmän antaman mielihyvän 
vaikutuksesta tulisi vedetyksi alas lihan tunteisiin. Ajat-
telen, että tämän on profeetallinen sana meille syvästi ja 
viisaasti soittimen rakenteen kautta osoittanut niin, että 
sielultaan sointuvilla ja puhdasvireisillä on helppo 
kulku ylhäällä oleviin asioihin. Mutta kenties katsoi-
simme sitten vihdoin myös Psalmien alkua.
LIITE 2
Psalmien numeroinnista
Psalmit on numeroitu Septuagintassa (LXX) osittain eri tavoin, kuin 
heprealaisessa Raamatussa. Käytän Septuagintan numerointia, sillä se oli 
Basileioksen käyttämä. Seuraava taulukko auttaa paikantamaan homilioiden 
kohteena olevat psalmit heprealaisessa Raamatussa ja useimmissa nykyaikaisissa 
raamatunkäännöksissä.
LXX Biblia Hebraica
1 1
7 7
14a 15a
14b 15b
28 29a
29 30
32 33
33 34
44 45
45 46
48 49
59 60
61 62
114 116a
115 116b
